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EL  PENTECOSTALISMO  EN  NICARAGUA 
Y SUS  RAICES  RELIGIOSAS  POPULARES 

Luis  Samandu. 


Este  aru'culo  tiene  como  objeto  analizar  algunos 
aspectos  centrales  de  la  practica  religiosa  de  grupos  pente- 
costales  de  Nicaragua,  cuya  explosidn  numerica  en  los 
ultimos  anos  preocupa  y provoca  interrogantes  debido  al 
efecto  desmovilizador  que  los  acompana,  justo  al  interior  de 
un  proceso  social  y politico  que  requiere  de  amplia  participa- 
tion popular. 

Una  explication  bastante  corriente  del  fenomeno 
atribuye  el  mismo  a la  decision  de  cupulas  religiosas  o 
poh'ticas,  extemas  o intemas,  o a la  capacidad  manipuladora 
de  algunos  dirigentes  religiosos. 

En  este  esquema  por  demds  mecanico,  los  sectores 
populares  que  conforman  la  base  social  del  pentecostalismo 
son  considerados  una  "tabula  rasa"  a la  que  se  le  pueden 
imprimir  contenidos  de  manera  arbitraria.  Tal  lectura  de  la 
realidad  ha  conducido  al  anatema  o a la  indiferencia,  con  su 
secuela  de  mayor  desconfianza,  division  y desmovilizaciOn 
en  filas  populares. 

La  realidad  es,  por  supuesto  mas  compleja.  Si  bien 
existen,  dentro  y fuera  de  Nicaragua,  grupos  interesados  en 
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manejar  la  religidn  como  factor  desmovilizador,  la  eficacia  de 
sus  intenciones  no  radica  tanto  en  ellos  mismos,  sino  en  la 
forma  e intensidad  con  que  toe  an  cuerdas  del  alma  popular  en 
determinada  coyuntura  histdrica. 

En  este  sentido,  creemos  necesario  pregun  tamos  sobre 
las  condiciones  religiosas  y socio-culturales  que  hacen  a 
determinados  grupos  receptivos  al  mensaje  y la  prdctica 
Pentecostal.  Debemos  adentramos  en  la  historia,  las  cultures 
y las  creencias  de  esos  grupos,  a fin  de  intentar  comprender 
con  mayor  precisidn  el  desarrollo  del  pentecostalismo  en  su 
seno. 

Es  m£s,  la  intuicidn  que  nos  mueve  es  que  los 
movimientos  mas  relevantes  surgidos  en  ddcadas  pasadas 
dentro  del  campo  religioso  popular  nicaragiiense,  en  parti- 
cular las  Comunidades  Eclesiales  de  Base  (CEB's)  y las 
diversas  expresiones  del  Pentecostalismo,  tienen  raices  comu- 
nes  en  la  religiosidad  popular  nicaragiiense.  Tales  raices  no 
significan,  como  lo  muestra  la  misma  realidad,  una  similar 
orientacidn  de  objetivos,  prdcticas  y discursos  religiosos  de 
ambos  movimientos.  Pero,  de  fiindamentarse  esa  sospecha, 
nos  llevaria  a plantear  el  problema  de  la  expansidn  Pentecos- 
tal en  el  vasto  terreno  de  las  demandas  religiosas  populares. 

Es  con  esta  dptica  que  analizamos  la  prictica  pentecostal 
en  las  pdginas  siguientes: 

Consideraciones  Previas 

El  Pentecostalismo  es  un  movimiento  originado  a 
principios  del  presente  siglo  dentro  del  fundamentalismo 
protestante  norteamericano.  Se  caracteriza  por  una  lectura 
literal  de  la  Biblia;  un  llamado  radical  a la  conversidn 
individual  ante  la  perspeedva  de  la  inminente  segunda  venida 
de  Cristo;  la  realization  de  cultos  con  mucho  canto,  musica 
y participacidn  bastante  espontdnea  y muy  emodva  de  los 
fieles.  Con  respecto  a la  sociedad  adoptan  dos  upos  de 
aedtudes,  por  un  lado  trabajan  con  encendido  celo  misionero 
para  "convertir"  los  hombres  a Dios,  fundando  con  este  fin 
cientos  de  iglesias,  con  preferencia  en  barrios  populares  y 
comarcas  rural  es;  por  el  otro,  guar  dan  por  lo  general  una 
acutud  indiferente  frente  a prdcticamente  todo  quehacer 
social  (1). 

En  la  regidn  centroamericana  el  pentecostalismo  hizo  su 
aparicidn  alrededor  de  los  aflos  treinta.  Hasta  la  ddcada  de  los 
sesenta  crecio  mis  bien  rlpidamente,  a partir  de  ese 
momento  comienza  un  crecimiento  fuerte  que  no  se  ha 
detenido  hasta  el  dia  de  hoy. 

En  Nicaragua,  los  pentecostales  pasaron  de  ser  el  20% 
de  la  poblacidn  protestante  en  1965  al  72,9%  en  1982. 
Crecimiento  que  se  produjo  sobre  todo  en  la  canddad  de 
miembros  mis  que  en  el  numero  de  iglesias  (3). 

El  publico  de  las  Iglesias  Pentecostales  estl  conformado 
por  personas  provenientes  de  clases  y sectores  populares, 
habitantes  de  barrios  (sub)  urbanos,  pueblos  y comarcas  del 
campo,  dedicados  a una  gama  muy  amplia  de  acuvidades 
econdmicas,  muchas  de  ellas  ubicables  cn  la  esfera  comercial 
y de  servicios. 

Con  respecto  al  tdrmino  "secta",  queremos  ser 
cuidadosos  con  su  utilizacidn  por  la  connotacidn  peyoradva 
o negadva  que  este  ha  cobrado  en  la  realidad  centramericana. 
Consideramos  que  el  modo  de  operar  y la  concepcidn 

1)  Para  m4s  dates  a este  respecto  ven  Valderrey,  p5gs.  30-32. 

2)  Valeney,  pig.  17. 


religiosa  de  los  pentecostales  muestra  bastante  similitud  con 
definiciones  clisicas  de  lo  que  es  una  secta  (3),  pero 
preferimos  evitar  el  tdrmino  que  ha  encajonado  a un  sector 
importante  del  "pueblo  creyente  y explotado"  al  decir  de 
Gutidrrez,  en  una  posicidn  de  parias  sociales  y religiosos.  Al 
nivel  del  barrio  y la  comarca,  donde  hemos  pardcipado  de  la 
vida  coudiana  de  los  pentecostales,  ellos  forman  comuni- 
dades, aunque  ellos  mismos  no  las  denominen  de  ese  modo. 
Son  por  lo  general  pequefios  grupos,  con  un  alto  grado  de 
relaciones  interpersonales,  orientado  hacia  lo  local,  hacia  la 
"obra  del  Sefior"  en  su  vecindario  o zonas  aledaflas,  aunque 
formen  parte  de  extensas  iglesias.  Por  esta  razdn  hablaremos 
de  "comunidades"  pentecostales  cuando  nos  refiramos  al 
grupo  de  creyentes  en  el  nivel  local,  y de  "Iglesias"  cuando 
tratemos  de  eoleedvidades  que  abarcan  varias  comunidades. 
Somos  conscientes  de  que  esta  terminologfa  es  precaria  desde 
un  punto  de  vista  socioldgico,  pero  la  entendemos  operativa 
para  los  prop6sitos  de  este  artfculo. 

Con  respecto  a "religiosidad  popular",  el  concepto  por 
nosotros  manejado  abarca  al  "conjunto  de  las  practicas 
simbolicas  consideradas  como  religiosas"  por  clases  y 
sectores  populares,  "dentro  del  conjunto  de  sus  practicas  y de 
sus  relaciones  sociales"  (4). 

es  una  religiosidad  que  se  traduce  fundamentalmente  en 
ritos  masivos  (peregrinaciones,  devociones,  fiestas,  etc.), 
sustentados  en  tradiciones  multiseculares  de  origen  diverso 
(indfgena,  hispano,  africano,  etc.),  pero  tambidn  en  comporta- 
mientos,  valores  y categorias  de  pensamiento  usuales  en  la 
vida  cotidiana. 

La  sociedad  nicaragiiense  es  rica  en  expresiones 
religiosas  de  profundo  arraigo  popular  que  marcan  la  vida 
social  de  pueblos  y ciudades.  Ya  sea  con  motivo  de  celebra- 
ciones  del  calendario  litiirgico  de  la  Iglesia  Catdlica,  como 
Semana  Santa  o la  Inmaculada  Concepcidn  (Purfsima),  ya 
sea  alrededor  de  las  fiestas  patronales  propias  de  cada  pueblo 
y ciudad. 

Por  ultimo,  aquf  nos  manejamos  con  una  perspectiva 
antropol6gica,  que  le  presta  especial  importancia  a la 
conducta  de  los  actores  en  pequeflas  localidades  (barrio,  aldea, 
etc.).  De  lo  que  se  trata  es  de  observar  desde  dentro  el  mundo 
de  los  hombres  y mujeres  que  forman  parte  de  comunidades 
pentecostales. 

De  mds  estd  decir  que  este  enfoque  no  es  suficiente  para 
interpretar  el  fendmeno  en  su  totalidad,  pero  lo  consideramos 
necesario,  y complementario  de  otros  enfoques,  cuando  se 
trata  de  fendmenos  religiosos,  en  los  que  estdn  comprome- 
tidos  factores  subjetivos  tan  diffeiles  de  apreciar  si  nos 
movemos  exclusivamente  en  un  nivel  macro  social. 

Lo  antropologico,  en  el  sentido  aquf  manejado,  es 
subsidiario  del  analisis  de  las  estructuras  sociales  que  operan 
en  cada  momento  histdrico  y en  cada  rinedn  de  las 
sociedades,  y dentro  de  las  cuales  se  desenvuelve  la  praxis 
human  a. 

En  el  caso  de  Nicaragua,  esto  requeriria  un  analisis  del 
proceso  de  transition,  algo  que  aquf  nos  emprendemos, 
remitiendonos  a la  literatura  existente  sobre  el  tema  (5). 

3)  Wilson,  pSgs.  91-92. 

4)  Hemos  tornado  y adoptado  esta  definicidn  de  Gilberto  Gimdnez, 
quien  la  formulara  con  referenda  a "campesinos  pueblerinos  tradicio- 
nales”,  ver:  Gim&iez,  pig.  20. 

5)  Dos  trabajos  re ci ernes  en  este  tema:  J.L.  Coraggio  y C.Diana  Deere 
(coord.).  La  Transition  Dificil,  Mexico,  1986;  rosa  M.  Torres  y J.L. 
Coraggio,  Transition  y crisis  en  Nicaragua,  San  Jos6,  1987. 
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La  Practica  Pentecostal 

A continuaci6n  describimos  y analizamos  algunas 
piezas  centrales  de  la  practica  religiosa  pentecostal  tal  como 
ha  sido  observada  y recogida  por  nosotros  (6). 

Ponemos  el  dnfasis  en  la  practica  sin  separarla  del 
discurso  religioso,  pues  6ste,  de  estructura  muy  simple, 
aparece  imbricado  en  la  practica  y no  se  presenta  como  un 
bloque  armado  al  margen  de  ella. 

Nos  interesa  recuperar  esa  practica  cargada  de  si'mbolos, 
hurgar  en  lo  implfcito  que  ella  encierra,  buscar  coincidencias 
y divergences  con  otras  practicas  dentro  del  campo  religioso 
popular. 

Hemos  escogido  para  nuestro  analisis  cuatro  momentos 
o componentes  que  le  prestan  su  perfil  particular  a la  practica 
de  los  pentecostales: 

1.  la  conversidn 

2.  la  comunidad 

3.  el  culto 

4.  lo  hierofanico. 

1.  La  conversion 

La  vida  de  un  creyente  pentecostal  se  divide  claramente 
en  dos  momentos  radicalmente  distintos:  antes  y despues  de 
su  conversion,  experience  6sta  que  comiinmente  los  fieles 
definen  como  "la  aceptacion  del  Seiior"  o "conocer  al  Sefior". 
Es  que  la  conversidn  no  es  un  acto  instantaneo  y de  pasi- 
vidad  por  parte  del  converso,  mas  bien  es  un  proceso  largo, 
puede  durar  semanas  o meses,  en  el  que  la  persona  debe 
tomar  decisiones.  Un  acto  que  incluso  se  materializa,  durante 
cultos  y campanas  evangelisticas,  cuando  el  individuo  que 
quiere  convertirse  debe  pasar  al  frente  de  la  asamblea. 

En  el  proceso  de  conversion  es  posible  distinguir  los  si- 
guientes  componentes:  a)  un  trabajo  de  acercamiento  y 
persuasion  sobre  el  candidato  por  parte  de  familiares  y 
amigos  ya  convertidos;  b)  crisis  personal  y c)  "encuentro" 
con  Dios  (7). 

a)  La  persona  a convertirse  encuentra  con  anterioridad  en 
su  vida  cotidiana,  en  especial  en  el  circulo  de  amistades  y 
familiares,  otra  gente  que  la  invita  a cultos,  le  leen  y 
explican  la  Biblia,  oran  por  ella  y sus  problemas,  etc.  Es 
decir,  el  converso  potential  conoce  en  su  medio  inmediato  de 
la  existencia  de  la  comunidad  pentecostal,  de  sus  actividades 
y sus  creencias;  se  ha  ido  familiarizando  con  ciertas  formas 
de  pensar  y actuar  que  no  le  son  absolutamente  ajenas,  en  su 
memoria  estan  ancladas  experiencias  y concepciones  religio- 
sas  similares  a las  que  le  presentan  los  pentecostales.  Lo 
nuevo  es  el  contacto  directo  con  la  Biblia,  algo  que  antes 
tenia  prdcticamente  prohibido. 

Ademds,  este  contacto  preparatorio  se  ve  reforzado  por  el 
tipo  de  personas  que  por  lo  general  se  le  acercan,  con  las 
cuales  ya  tiene  una  particular  relacidn.  Veamos  un  ejemplo 
de  boca  de  una  mujer: 

6)  El  material  empirico  volcado  en  estas  pdginas  y que  ha  servido  de 
base  a nuesiras  reflexiones,  proviene  del  trabajo  de  campo  que  realizi- 
ramos  en  1987  junto  con  Margarita  Colombi  y Abelino  Martinez  en 
distintos  lugares  de  Nicaragua.  Asimismo,  muchas  de  las  ideas  aquf 
manejadas  se  foijaron  en  conversaciones  con  estos  companeros,  lo 
que  no  significa  comprometerlos  con  las  conclusiones  a las  que  aquf 
se  am  be. 

7)  Aquf  nos  referimos  a losconvertidos  adultos.  Los  hijos  de  creyentes 
deben  dar  un  paso  similar,  por  lo  general  al  llegar  a la  adolescencia, 
pero  su  transici6n  al  estatus  de  miembro  pleno  de  la  Iglesia  ya  ha  sido 
preparado  por  un  largo  proceso  de  socializacidn  en  la  comunidad. 


...  conocio  primero  a Jesucristo  mi  hermana  mayor  en  una 
finca,  vivfa  afuera.  Cada  vez  que  vern'a  ella  nos  hablaba  del 
Sefior,  o sea  que  habia  tornado  en  serio  ella  la  encomienda  del 
Sefior  de  explicar  a toda  criatura.  Cada  vez  que  ella  venia  nos 
enfocaba  el  mensaje  (...)  y ella  hacta  enfasis  de  que  Jesus  era 
el  mismo,  que  asi  como  sanaba  leprosos,  enfermedades  de 
sffilis,  tem'a  potestad  sobre  demonios  y todo  eso,  eso  a mi 
me  impacto  y realmente,  pues  mi  hermana  logro  que  yo  me 
in  teres  ar  a en  el  Sefior. 

Entre  los  pentecostales  no  hemos  encontrado  el  tipo  de 
aproximaci6n  utilizadao  por  empresas  religiosas  como  las  de 
la  llamada  "iglesia  electronica",  que  a menudo  prometen  u 
ofrecen  beneficios  materiales  para  ganar  fieles. 

b)  En  todos  los  casos  encontramos  que  se  produce  en 
determinado  momento  un  problema  fisico  (enfermedad  grave, 
accidente,  etc.)  o moral  (alcoholismo,  drogas,  adulterio, 
etc.),  o una  situacidn  penosa  que  se  toma  insoportable  y que 
puede  desembocar  en  una  situaci6n  de  crisis  total  para  la 
persona.  Esta  situacidn  de  crisis  la  hemos  encontrado  con 
mis  frecuencia  entre  hombres  que  entre  mujeres,  pero  en 
ambos  existe  una  situacidn  de  dolor  que  les  urge  solucionar. 

El  tipo  de  problema  esti,  o se  vive  como  estando,  fuera 
de  la  capacidad  del  sujeto  para  superarlo. 

c)  En  estas  condiciones,  la  via  religiosa  aparece  como  la 
unica  via  que  puede  ofrecer  soluciones.  Pero  esta  option  no 
es  puramente  un  calculo  intelectual,  es  mas  bien  una  actitud 
a interpretar  la  adversidad  como  un  llamado  de  atencion,  una 
"serial  de  Dios"  para  que  se  escoja  determinado  camino.  La 
experiencia  de  este  hombre  es  sumamente  elocuente: 

Los  hermanos  me  presentaban  la  palabra  del  Sefior  y yo  la 
rechazaba,  pero  el  Sefior  me  castigo  por  primera  vez,  por 
segunda,  por  tercera  y por  cuarta  y por  quinta  y por  sexta,  y 
todas  las  veces  que  el  Sefior  me  castigo  fueron  castigos  de 
muerte. 

Le  ocurrieron  una  sierie  de  accidentes  que  lo  llevaban 
siempre  al  hospital,  hasta  que  se  produjo  el  suceso  que 
desencadend  su  conversidn  cuando  lo  asaltaron: 

Querian  robarme,  yo  no  conocia  al  Sefior  todavia,  pero  eso 
era  el  proposito  del  Sefior,  de  hacerme  llegar  al  punto,  porque 
la  palabra  de  sus  siervos  que  tenia  el  aqui  no  me  entraba,  sino 
que  el  se  encargo  por  primera  mano.  Entonces  fui  castigado, 
fui  baleado  en  mi  cuerpo  y trasladado  a tm  hospital.  Despues 
de  ahi  salt  impulsado  en  esos  pocos  dias,  del  11  al  21  de 
febrero,  tuve  un  mensaje  del  Sefior;  de  todos  los  hermanos  que 
me  hablaban  de  las  palabras  del  Sefior,  solamente  ese 
hermano  pude  ver  en  una  vision  y no  siendo  cristiano  yo  lo 
pude  ver,  entonces  yo  crei.  Entonces,  todo  me  lo  puso  claro, 
todo  me  acordo  lo  viejo  que  me  habia  pasado,  entonces  yo 
dije:  ’este  es  el  sefior’,  yo  ya  leia  las  Escrituras  porque  a mi 
no  me  complacia  aquello.  Entonces  tuve  que  levantarme,  yo 
me  acuerdo  como  ahorita  cuando  me  levante  de  la  Camilla.  Me 
vine  al  dia  siguiente  a mi  casa  y le  dije  a mi  sefiora"  ’aqui 
estoy,  pero  ya  no  sirvo  para  nada’.  Al  siguiente  dia  mande 
llamar  al  pastor  que  mire  en  vision  y el  me  hizo  un  culto  en 
mi  casa  y ahi  acepte  al  Sefior  como  el  unico  Salvador. 

El  "encuentro  con  el  Sefior"  tiene  siempre  un  cardcter 
dram^tico,  de  fuerte  carga  emotiva  y que  no  se  olvida  jamSs. 

Despu6s  de  esta  experiencia  la  persona  nota  un  cambio 
en  su  situacidn,  ya  sea  que  siente  una  fuerza  especial  pala 
enfrentar  sus  problemas,  "sentf  la  llenura  del  Sefior,  algo  que 
no  puedo  describir..."  nos  decfa  una  mujer,  ya  sea  que  nota 
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mejorfa  de  sus  dolencias  flsicas,  como  el  caso  de  este 
didcono  de  76  aflos,  convertido  hace  23: 

Ffjese  que  yo  estaba  enfermo  de  muerte  y aquf  estoy,  23  aiios! 
Estaba  muy  enfermo  del  corazon,  me  pom'a  bianco  bianco  y 
me  agotaba  y decfa:  ’Sefior  no  quiero  morir  en  pecado,  dame 
una  oportunidad,  quiero  conocer  tu  palabra’,  y ya  ve,  el 
corazon  calmo  sin  medicina.  Antes  de  conocer  a Jesus  yo  era 
una  piltrafa  en  las  calles.  ^Sabe  lo  que  v{?  la  luz,  la  luz  del 
mundo,  la  luz  de  Jesus... 

El  proceso  de  conversidn  visto  de  esta  forma  puede  ser 
analizado  como  una  experiencia  de  sentido,  en  el  que  el 
sujeto  reordena  su  experiencia  critica  y se  pone  en  camino  de 
superacidn  con  materiales  religiosos  que  le  han  sido 
proporcionados  en  el  tiempo  de  aproximacidn  y que  61  o ella 
ha  redescubierto  de  su  experiencia  religiosa  anterior. 

El  componente  de  crisis  personal  mereceria  un  andlisis 
detallado.  Ricardo  Falla  tambi6n  lo  ha  encontrado  en  proce- 
sos  de  conversidn  de  "la  costumbre"  a la  Accidn  Catrilica  en 
el  Quich6  (8). 

A nuestro  entender  encierra  claves  para  entender  c6mo 
experimentan  y perciben  ciertos  sectores  populares  (sectores 
con  bajo  nivel  de  organization  y de  conciencia  polftica),  las 
tensiones  socio  econdmicas  y polfticas  que  cimbran  la  vida 
de  la  sociedad  en  una  coyuntura  determ inada. 

El  gran  "salto"  del  pentecostalismo  en  Nicaragua  se 
produce  entre  1965  y 1980,  en  particular  desde  los  aflos  seten- 
ta  (9),  es  decir,  en  un  periodo  en  el  que  la  crisis  econOmica, 
social  y polftica  del  r6gimen  somocista  va  creciendo  sin 
parar.  Si  este  patrOn  de  conversion,  con  un  elemento  de  cri- 
sis personal,  se  comprueba  como  tfpico,  podriamos  pensar 
en  una  vinculaciOn  entre  ambos  fenOmenos. 

Comparando  someramente  este  proceso  de  conversion 
Pentecostal  con  los  orfgenes  de  las  CEB’s  en  Nicaragua,  ob- 
servamos  una  coincidencia  fundamental. 

Estudiando  el  desarrollo  de  CEB’s  en  Nicaragua  en  el 
periodo  1965-1979  (10),  constatamos  que  el  primer  peldaflo 
en  el  proceso  de  toma  de  conciencia  en  sectores  populares 
cristianos,  se  producfa  cuando  a travds  de  la  religion,  en  par- 
ticular a travds  de  la  Biblia,  se  lograba  comprender  y trans- 
formar  en  alguna  medida  el  medio  inmediato  de  vida.  El 
descubrir  que  los  problemas  de  la  vida  cotidiana  estdn 
insertos  en  contradicciones  mds  globales,  de  la  estructura 
social  imperante,  fue  un  proceso  posterior.  Proceso  que  fue 
posible  en  gran  medida  por  prdctica  y discursos  religiosos 
que  permitian  y alentaban  el  andlisis  y la  transformaciOn  de 
la  estructura  social.  En  el  caso  del  Pentecostalismo  este 
proceso  es  bloqueado,  justamente  por  el  tipo  de  prdctica  y 
discurso  religiosos. 

Pero  en  ambos  casos  hubo  un  cambio  de  la  percepcidn  y 
del  comportamiento  con  respecto  a la  realidad  inmediata.  En 
dsta,  el  problema  del  trago,  del  adulterio  o enfermedades 
graves  han  estado  presentes  desde  dpocas  inmemoriables, 
pero  en  determinadas  condiciones  sociales,  de  penuria 
econbmica  y de  agudos  conflictos  sociales  y politicos, 
pareciera  que  estos  problemas,  en  ciertos  grupos  sociales, 
fueran  una  especie  de  detonante  que  trastocan  la  vida  y exigen 
solucidn. 


8)  Ricardo  Falla,  1978. 

9)  Valderry,  pdgs.  16-17. 

10)  Lulis  Samandu,  1983  y 1985. 


2.  La  comunidad 

El  nuevo  converso  debe  incorporarse  a la  comunidad 
Pentecostal  que  actua  en  su  medio  de  vida  o a aquella  que  lo 
acompafld  en  su  conversion. 

Allf  recibird  la  formacidn  necesaria,  consistente 
fundamentalmente  en  el  manejo  de  la  Biblia  y en  una  intensa 
prdctica  cultual,  para  bautizarse  y ser  un  miembro  pleno  de 
la  comunidad. 

El  ingreso  a la  sociedad  pentecostal  va  acompaflado  de 
visibles  cambios  de  conducta.  Para  los  hombres,  entre  otras 
cosas,  significa  dejar  el  trago,  las  andanzas  con  otras  mujeres 
que  no  sea  su  esposa,  el  juego,  los  cigarrillos  y las  fiestas. 
Para  las  mujeres  las  principals  prohibiciones  ataflen  al  uso 
de  maquillajes,  pantalones,  faldas  cortas,  ir  al  cine  o a 
fiestas,  fumar  y en  algunas  iglesias  se  les  prohibe  cortarse  el 
pelo. 

La  severidad  de  estas  prohibiciones  varian  en  intensidad 
de  una  iglesia  a otra,  pero  siempre  implican  una  modifica- 
tion abrupta  de  los  patrones  de  conducta.  Mds  aun,  esas 
prohibiciones  compulsan  al  individuo  a situarse  contra 
corriente  de  patrones  de  comportamiento  profundamente 
intemalizados  en  su  personalidad,  y social  y culturalmente 
legitimados  como  estilos  de  conducta  que  la  sociedad  espera 
de  un  hombre  y de  una  mujer. 

Debemos  suponer  que  la  compensation  de  bienes 
religiosos,  ademds  del  control  ejercido  por  el  grupo,  debe  ser 
muy  grande  como  para  poder  perseverar  en  el  nuevo  estilo  de 
vida. 

Un  sustento  importante  para  ello  es  el  clima  humano 
que  encuentra  dentro  del  grupo.  Allf  serf  "hermano"  o 
"hermana"  de  otros  que  comparten  sus  propias  condiciones  de 
vida;  este  lazo  de  hermandad  se  distinguird  claramente  de 
otros  "camales"  o "materiales".  Ademds  las  relaciones  entre 
los  hermanos  serdn  marcadas  por  un  trato  distinto,  en  el 
saludo  por  ejemplo:  "Dios  lo  bendiga"  o "Alabado  sea  el 
Sefior"  serd  el  trato  corriente,  algo  que,  por  otra  parte,  le  es 
reconocible  a los  conversos  de  su  tradition  catOlica  anterior. 
El  trato  interpersonal  si  bien  es  estrecho,  pierde,  por  lo  que 
observamos,  el  acercamiento  ffsico  que  existe,  por  ejemplo, 
entre  compadre  y comadre  o entre  jovenes  de  diferente  sexo, 
se  hace  mds  puritano. 

Es  que  la  comunidad  pentecostal  es  una  comunidad 
expectante,  que  se  prepara  para  "la  segunda  venida  del 
Sefior",  punto  central  del  discurso  pentecostal.  La  conducta 
de  sus  miembros,  mds  que  anticipar  un  reino  por  venir  es  de 
preparacidn,  de  estar  prontos  para  la  llegada  del  Sefior,  de 
"tener  aceite  en  las  ldmparas",  como  nos  decfa  una  mujer 
refiridndose  a una  pardbola  evangdlica  de  clara  aplicacidn  en 
este  contexto. 

La  comunidad  es  un  dmbito  en  gran  medida  democrdtico 
de  produce i6n  y expresidn  religiosa,  aspecto  que  varia  segun 
el  grado  de  institucionalidad  de  la  Iglesia.  En  las  Iglesias  mds 
jdvenes  y pequefias  se  nota  una  menor  divisi6n  del  trabajo 
religioso  y una  mayor  espontaneidad  de  los  cultos. 

Pero  en  general,  la  comunidad  permanece  como  un  lugar 
donde  existe  un  amplio  margen  de  libertad,  dentro  de  los 
lfmites  del  credo  pentecostal,  para  que  cada  uno  se  exprese  y 
actue  como  lo  sienta.  Un  aspecto,  dste  que  motiva  a la 
participacidn  de  todos. 

Pero  como  recidn  deefamos,  la  comunidad  es  tambidn  un 
instrument  de  control  sobre  los  miembros,  ya  que  no  es 
fdcil  mantenerse  dentro  del  nuevo  estilo  de  vida: 


PASOS  5 


Son  pruebas  diffcUes,  prueba  y lucha,  ahf  uno  tiene  que 
ponerse  firme  en  el  nombre  de  Jesucristo,  con  ayuno,  uno, 
dos,  ties  dfas  de  ayuno,  entonces  el  diablo  cae;  es  que  coje 
poder  uno,  el  Senor  dijo:  ’recibireis  poder,  recibireis  poder  y 
sereis  mis  testigos  en  todo  Samaria  y todo  Jerusalen’,  aunque 
el  diablo  tienta  y tienta  uno  venee  en  el  nombre  de  Jesus. 

Para  quien  sucumbe  a "las  tentaciones"  pesadas  san- 
ciones  le  esperan,  que  pueden  variar  desde  algunos  meses 
hasta  aflos  de  separacidn  del  ejercicio  de  cualquier  ministerio 
o funci6n  dentro  de  la  comunidad.  El  sancionado  puede 
participar  de  los  cultos  y es  restablecido  como  miembro  ple- 
no  cuando  haya  dado  pruebas  fehacientes  de  arrepentimiento. 

A pesar  de  todo,  parece  ser  que  con  frecuencia  se  flaquea, 
sobre  todo  entre  los  hombres,  y problemas  de  tipo  moral  son 
a menudo  causa  de  divisiones  (11). 

Socialmente,  para  el  creyente  la  comunidad  es  el 
principal  marco  de  referencia  que  guiari  su  conducta,  sus 
ideas,  sus  opciones  y sus  valores  en  la  vida  social.  Ademis, 
le  dota  de  una  identidad  ante  el  barrio,  sus  amistades, 
familiares,  etc;  los  saca  del  anonimato  en  que  vivfan  y los 
convierte  en  "evangilicos",  lo  que  a menudo  se  les  dice 
entono  despectivo.  Pero  para  ellos  poco  importa  el  "qu6 
dir  in",  se  saben  participes  de  un  grupo  que  los  acoge,  donde 
son  respetados  y escuchados,  donde  son  "alguien",  y por 
sobre  todas  las  cosas  un  grupo  que  tiene  una  "misidn": 
predicar  la  "palabra  de  Dios  y ganar  almas". 

A pesar  de  todo  esto,  no  es  la  vida  de  comunidad  lo  que 
mis  interesa  al  pentecostal.  el  grupo  es  una  via  para 
conseguir  la  salvaci6n  individual  y esta  se  asegura  fundamen- 
talmente  si  se  mantiene  un  contacto  con  "el  espiritu",  el  cual 
se  hace  presente  en  la  reunidn  de  los  creyentes. 

Por  el  contrario,  en  las  CEB's  se  trata  de  la  construccidn 
conciente  y teoldgicamente  sustentada  de  comunidades,  en 
las  que  se  subraya  el  caracter  colectivo  de  la  empresa  de 
salvacion,  la  cual  es  perseguida  a travis  de  la  reflexidn  de  la 
comunidad  y su  consecuente  compromiso  en  tareas  histdrico- 
temporales. 

Esta  divergencia  central  entre  ambas  experiencias  no  nos 
puede  hacer  perder  de  vista  la  coincidencia  que  aparece  en  la 
significaci6n  social  de  ambas  para  sus  miembros.  Las  notas 
que  recidn  describiamos  para  los  pentecostales  son  de 
aplicacidn  tambiin  en  el  caso  de  las  CEB's.  Ademis,  en  el 
terreno  religioso,  hay  dos  puntos  mis  de  coincidencia:  los 
laicos,  quienes  son  los  agentes  del  trabajo  religioso,  sobre 
quienes  descansa  en  gran  medida  la  suerte  del  grupo,  y la 
Biblia  como  fuente  primordial  del  mensaje  divino. 


3.  El  culto 


Todas  las  tardecitas  los  barrios  populares  se  llenan  de 
cantos,  palmoteos  y musica  proveniente  de  los  templos 
pentecostales.  Un  momento  casi  obligatorio  para  todos  los 
fieles,  si  bien  los  cultos  estin  repartidos  en  la  semana  segun 
categorias  de  personas:  sefioras,  seflores,  jdvenes  y niflos,  y 
segun  el  caricter  del  culto:  de  oracidn,  de  accidn  de  gracias, 
etc. 

Por  lo  general  nos  encontramos  con  edificaciones 
humildes  que  un  cartel  despintado  identifica  como  iglesias, 
insertos  en  medio  del  barrio.  A menudo  son  construcciones 

11)  Valdeirey,  pig.  14. 


precarias,  de  piso  de  tierra  y con  algunas  bancas  viejas.  El 
templo  se  construye,  la  mayoria  de  las  veces,  con  el  esfuerzo 
de  la  comunidad  local,  incluso  en  Iglesias  organ  izadas  desde 
generaciones  a nivel  nacional.  Por  supuesto  que  6stas,  por 
ejemplo  las  Asambleas  de  Dios,  contribuyen  centralmente  a 
la  construccidn  de  los  templos,  los  que  son  mis  sdlidos  y 
amplios. 

La  estructura  del  culto  es  extremadamente  sene  ilia: 

— cantos : durante  todo  el  culto  se  alteman  cantos  muy 
simples  y repetitivos,  acompaflados  con  instrumentos  musi- 
cales  y palmoteos  de  manos;  los  cantos  ocupan  la  mayor 
parte  del  tiempo  del  culto; 

— testimonies  personates:  en  la  primera  parte  del  culto  el 
que  quiera  se  pone  de  pie  o pasa  al  frente  y cuenta  algo  que  le 
ha  sucedido  recientemente  en  lo  que  61  o ella  "ve"  una 
actuacidn  de  Dios; 

— oracion:  en  distintos  momentos  se  ora  de  forma  colectiva 
pero  no  uniforme,  cada  uno  expresa  lo  que  siente  en  voz  alta 
o a gritos;  se  trata  de  una  comunicacidn  individual  con  Dips, 
la  oracidn  de  un  colectivo  de  individuos  asociados  dentro  del 
templo; 

— lectura  biblica:  es  una  corta  lectura,  de  preferencia  temas 
apocalipticos,  que  sirve  de  base  para  la  predicacidn; 

— predicacion:  esta  puede  ser  hecha  por  el  Pastor  o algun 
diicono,  en  ciertas  Iglesias  pueden  predicar  las  mujeres.  El 
estilo  de  la  predicacidn  es  sumamente  simple,  tanto  en  su 
contenido  como  en  el  lenguaje  empleado.  La  predicacidn  por 
lo  general  es  seguida  por  un  ultimo  y culminante  momento 
de  oracidn. 

Pero  el  culto  no  se  caracteriza  por  su  estructura  sino  por 
el  clima  que  se  genera  y en  el  que  se  desarrolla.  Alrededor  de 
cantos  y oraciones  se  va  creando  un  clima  cargado  de  emo- 
ciones  y gestos  corporales  (brazos  en  alto,  brincos,  llanto, 
risa,  etc.)  el  que  crece  en  intensidad  en  la  misma  medida  en 
que  "el  espiritu  baja"  o "se  derrama". 

Ademis,  la  predicacidn  y los  testimonies  personales  son 
permanentemente  interrumpidos  por  "gloria  a Dios"  o 
"aleluya",  que  refieren  mis  que  nada  a ciertos  t6rminos  o 
expresiones  utilizadas  durante  el  discurso,  no  es  el  contenido 
del  discurso  lo  que  impacta  sino  determinada  inflexiones  en 
el  mismo,  marcadas  por  palabras  de  fuerte  carga  simbdlica  o 
cambios  en  la  entonacidn  de  la  voz  de  quien  habla. 

El  creyente  pentecostal  cuando  asiste  al  culto  no  va  a 
escuchar  un  sermdn  pasivamente,  o a cumplir  mecinica- 
mente  un  rito,  sino  que  va  a producir  junto  con  otros  un 
acontecimiento.  Un  acontecimiento  dramitico,  que  se  obje- 
tiva  en  brincos,  llantos,  hablando  lenguajes  incompren- 
sibles,  palmoteos  de  manos,  etc.  Por  una  parte,  esta  prictica 
conlleva  una  liberacidn  de  tensiones  producidas  en  la  vida 
cotidiana,  algo  ya  sefialado  por  di versos  autores  (12). 

Pero  esta  funcidn  de  catarsis  implicita,  no  puede 
desviamos  de  otra  funcidn  mis  explicita  en  la  conciencia  de 
los  participantes:  el  encuentro  con  lo  sagrado  y trascendente. 

Para  intentar  entender  este  aspecto  sustantivo  debemos 
referimos  a los  contenidos  religiosos  que  se  expresan  en  los 
cultos. 

12)  Valderrcy,  pig.  30;  Wilson,  pig.  1 13. 


PASOS  6 


De  cantos,  plegarias  y lecturas  bfblicas  se  desprende  que 
los  creyentes  estdn  deman dando  poder.  Un  poder  que  es 
propiedad  divina,  que  Dios  comparte  con  los  hombres  en 
determinadas  circunstancias  y que  los  llena  de  fortaleza.  ^Por 
qu6  el  poder?  ^Por  qu6  este  elemento  del  discurso  pentecostal 
encuentra  receptividad  entre  los  creyentes? 

No  debemos  olvidamos  que  la  inmensa  mayoria  de  los 
creyentes  pentecostales  son  pobres  de  la  ciudad  y el  campo, 
viviendo  condiciones  de  vida  precarias,  que  se  sienten 
aprisionados  por  las  tensiones  econdmicas,  poh'ticas  y 
militares  propias  de  este  periodo  de  transicion  en  Nicaragua. 
Su  capacidad  de  hacer  comprensible  para  ellos  mismos  su 
situaci6n  y de  actuar  para  transformarla,  se  reduce  al  mfnirno 
al  no  participar  en  organizaciones  de  masas  dentro  de  la 
Revolution.  Hay  una  carencia  bdsica  en  sus  vidas,  lo  cual  ha 
sido  vinculado  por  G.  Gimenez  en  sus  investigaciones  sobre 
religidn  popular: 

...  la  practica  de  la  religion  popular  implica  una  dramatization 
en  virtud  de  la  cual  determinados  protagonistas  en  situation  de 
carencia  (virtual  o real)  interactuan  (imaginariamente)  con 
seres  supra-humanos  buscando  la  consecusion  de  ciertos 
’valores  de  salvation'  (13). 

El  drama  que  se  vive  en  el  culto  pentecostal  reproduce 
un  drama  original:  el  descenso  del  Espfritu  Santo  sobre  la 
Iglesia  ApostOlica,  como  se  describe  en  el  capitulo  2 de  los 
Hechos  de  los  ApOstoles.  Pero  al  mismo  tiempo  los 
creyentes  estan  cubriendo  simbOlicamente  una  carencia 
fundamental  de  su  vida  real. 

Se  trata  de  un  encuentro  con  lo  sagrado,  con  "el  espf- 
ritu"  durante  el  cual  este  provee  de  poder  a los  creyentes. 
Este  no  es  un  aeon  tec  imiento  que  deje  inalterable  al  indivi- 
duo,  su  carencia  es  urgente,  01  o ella  debe  experimentar  de  al- 
guna  forma  "la  llenura  del  Espfritu"  y esto  se  manifiesta  patd- 
ticamente  con  gestos,  contorsiones,  emociones,  bullicio, 
etc. 

Esta  interpretaciOn  exige,  por  supuesto,  un  tratamiento 
mucho  mds  extenso  que  excede  los  lfmites  de  este  artfculo, 
la  dejamos  planteada  al  nivel  de  hipotesis.  Su  comprobacidn 
podria  abrir,  a nuestro  entender,  pistas  muy  importantes  para 
la  investigation  del  Pentecostalismo  como  entronque  con  la 
religiosidad  popular. 

Cerrando  este  parrafo  sobre  el  culto,  queremos  retomar 
algunas  caracteristicas  salientes. 

Tres  aspectos  nos  parecen  de  relevancia:  es  un  acon- 
tecimiento  producido  por  todos  los  participantes,  tiene  un 
cardcter  festivo  y bastante  espontaneo,  y se  subraya  con 
trazos  gruesos  el  encuentro  con  lo  sagrado.  Tres  aspectos  que 
se  encuentran  tambiOn  en  las  prdcticas  religiosas  populares, 
las  que  se  diferencian  de  las  prdcticas  de  la  religion  letrada 
marcadas  por  la  sobriedad,  la  uniformidad  y los  ritos 
estereotipados  (14). 

El  culto  pentecostal  es  una  celebration  llena  de  musica, 
canto,  con  gente  que  se  mueve,  gesticula,  habla  desacompa- 
sadamente  y expresa  abiertamente  sus  emociones.  Lo  que  no 
quiere  decir  que  siempre  sea  un  ambiente  agradable;  es  por 
momentos  algo  sobrecogedor,  impactante,  ver  hombres  y 
mujeres  atormentados  que  ansfan  el  alivio  del  contacto 
divino.  Pero  su  caracter  bullanguero,  de  panderetas  y coros 
destemplados  es  definitorio. 

13)  Gimenez,  pig.  33. 

14)  Gimenez;  Falla,  1984. 


Es  notorio  que  en  los  oirigenes  de  las  CEB's  en 
Managua,  particularmente  en  la  parroquia  San  Pablo 
ApOstol,  tambiOn  una  de  las  novedades  que  mas  impactaron 
fueron  sus  misas  con  musica,  canto  popular  y abundante 
participation  de  los  fieles.  "Aquello  era  bien  alegre",  se 
recuerda  aun  hoy.  Hecho  que  sefiala  otra  coincidencia  entre 
ambos  movimientos,  en  el  sentido  que  responden  a cierta 
forma  de  vivir  lo  religioso,  propia  de  los  sectores  populares. 
Quizes  la  principal  diferencia  en  este  terreno  sea  que  el  culto 
pentecostal  permanece  como  el  producto  de  un  colectivo  de 
individuos  en  busqueda  de  su  salvaciOn  individual;  mientras 
que  en  las  CEB's  se  trata  de  la  celebration  de  una  comunidad, 
del  "pueblo  de  Dios",  que  reafirma  al  mismo  tiempo  su 
identidad  como  grupo  religioso  y social. 


4.  Lo  hierofanico 

Todo  sistema  religioso  tiene  como  eje  una  realidad 
trascendente  al  hombre  y su  mundo,  es  el  dmbito  de 
entidades  sobrenaturales,  de  "lo  sagrado",  que  fundamentan 
las  creencias  y las  practicas  de  los  creyentes,  y sin  las  cuales 
no  se  podria  hablar  de  "religion". 

No  le  corresponde  a las  ciencias  sociales  pronunciarse 
sobre  "lo  sagrado"  en  cuanto  tal,  sino  descubrir  las  funciones 
sociales  de  la  amplia  gama  de  comportamientos,  actitudes, 
sentimientos,  etc;  que  desarrollan  los  creyentes  en  referencia 
a "lo  sagrado".  Los  que  pueden  variar  desde  un  compromiso 
transformador  de  la  realidad  social,  "profana",  de  la  que 
participa  el  creyente,  hasta  la  experiencia  de  fenOmenos 
imaginarios  y fantdsticos. 

En  particular  este  tipo  de  experiencia,  vividas  como  una 
manifestation  de  lo  sagrado  y que  se  producen  de  manera 
condensada  en  el  culto,  son  prdcticas  bastante  corrientes  en  la 
vida  del  pentecostal. 

Desde  su  conversion  vive  rodeado  de  revelaciones, 
visiones,  milagros,  luchas  con  el  demonio,  es  decir,  convive 
con  una  realidad  trascendente  que  los  sostiene,  le  cura,  le 
consuela  y por  sobre  todas  las  cosas,  lo  afirma  en  su 
certidumbre  de  estar  en  el"camino  de  Dios". 

Veamos  una  pequefifsima  muestra  del  material  recogido 
sobre  este  tema: 

Visiones 

Conoci  al  Seiior  Jesucristo  con  la  puerta  abierta  en  el  cielo. 
Manando  sangre,  con  un  vestido  cafe  hasta  abajo,  en  la  puerta 
del  cielo.  El  Senor  me  estaba  hablando  de  lo  que  iba  a ser  yo. 
Se  estaba  presentando  primero  el. 

Despues  conoci  a Marfa,  la  madre  del  Senor.  Con  un 
resplandor  brillante,  vestido  bianco.  Estaba  parada,  lo  mismo 
en  la  puerta.  No  se  le  miraron  los  pies,  hermano,  el  pelo 
largo.  Esa  es  Maria,  dije  yo,  la  madre  de  nuestro  Senor 
Jesucristo. 

De  ahf  se  me  presento  Dios  el  Padre,  Dios  el  Hijo  y Dios  el 
Espfritu  Santo.  Sentado  en  un  trono.  Yo  estaba  durmiendo, 
como  a las  doce  de  la  noche,  una  revelation,  yo  no  desperte, 
estaba  mirando  aquello.  Cuando  mire  todo  eso,  yo  me  puse 
alegre,  alegre!  Y entonces  allf  quisieron  decirme,  ya  pues  en 
la  interpretation,  que  nosotros  no  debemos  dudar,  que  hay  tres 
personas  grandes.  Tripartito  Dios.  Un  cuerpo,  un  alma  y un 
espfritu. 

Milagros 

Mi  niha  tenfa  tres  horas  de  estar  muerta,  mi  papa  llego  a 
avisarme,  yo  estaba  de  ayuno  y orando  en  la  iglesia.  Llegue, 
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tome  la  nifla  y comence  a llorar.  Le  dije  a mi  esposa  que  nos 
encerraramos  los  dos  en  el  cuarto  a orar.  Estuvimos  como  dos 
horas  de  rodillas  clam  an  do  a Dios  y derramando  nuestras 
lagrimas  en  su  presencia,  y de  repente  send  que  desde  el  cielo 
descendio  algo  sobrenatural,  me  puse  de  pie  y le  dije  a mi 
esposa:  'demos  gracias  al  Senor  porque  Dios  ha  hecho  su 
obra',  cuando  yo  dije  esas  palabras,  sin  abrir  los  ojos,  la  nifla 
que  estaba  muerta  pego  un  grito,  estaba  recibiendo  de  vuelta 
su  vida. 

F echos  con  el  demonio 

Una  noche  of  un  alborto  en  mi  casa,  unas  risas  bastante 
escandalosas,  unas  burlas  y cos  as  asf,  mire  y me  df  cuenta  que 
estaba  frente  a una  cuadrilla  de  demonios  (...)  Se  quedaron 
frente  a mi  y como  que  comenzaron  a tramar  algo  entre  ellos 
mismos,  luego  mire  que  comenzaron  a unificarse  para  el  ataque 
(...)  De  repente  sentf  una  llenura  del  poder  de  Dios,  tal  como 
si  fuera  un  globo  que  fuera  a reventar  y les  dije:  'ahora  sf  van 
a ver  que  en  el  nombre  de  Jesucristo  hay  poder'  (..)  y de 
repente  salieron  todos  corriendo,  habfan  recibido  un  golpe 
terrible  y fueron  a parar  por  alia,  y recuerdo  que  en  ese 
instante,  cuando  ellos  cayeron,  entramos  en  lucha  cuerpo  a 
cuerpo,  una  lucha,  digamos,  de  dos  hombres.  Los  agarre  duro, 
entre  mis  dos  manos,  los  exprimfa  contra  el  suelo  y ahf 
empezaron  a deshacerse  y salir  en  desbandada.  Ese  fue  uno  de 
los  encuentros  mas  duros  con  mis  propios  enemigos. 

Estas  citas  nos  muestran  con  colorido  y dramatismo 
como  el  contacto  con  lo  sagrado  y lo  sobrenatural  perinea  la 
vida  del  pentecostal,  no  reduci6ndose  al  momento  del  culto. 

Habria  que  desentraflar  lo  que  encierran  estas  representa- 
ciones  mfticas  en  su  relacidn  con  las  condiciones  de  vida  de 
los  creyentes,  an&lisis  que  no  estamos  en  condiciones  de 
emprender  aquf.  No  obstante  ello,  queremos  anotar  una  serie 
de  parejas  antagdnicas  presentes  a simple  vista:  bien-mal, 
vida-muerte,  certeza-duda,  poder  divino-limitacidn  humana. 
Todas  ellas  estan  comprendidas  dentro  de  una  pareja  maestra: 
sagrado-profano. 

Durkheim  entendid  la  contradiccidn  entre  estas  dos 
realidades  como  antagonicas,  entrar  a una  de  ellas  significa 
dejar  atras  por  completo  a la  otra.  Sin  embargo,  lo  que 
nosotros  observamos  en  los  ejemplos  recidn  expuestos  es 
una  cierta  familariedad  con  lo  sagrado,  un  grado  de 
colaboracion  entre  profano  y sagrado.  Para  tratar  de  captar  la 
significaci6n  social  de  este  fendmeno,  nos  parece  mds 
acertada  la  opinidn  de  Gimenez,  quien  sostiene  que  en  la 
religion  popular  "...  lo  sagrado  no  es  la  negacidn  de  lo 
profano,  sino  mas  bien  la  posibilidad  de  su  reforzamiento  y 
plenificacidn"  (15). 

Lo  profano  en  la  vida  del  pobre  es  el  reino  de  "la 
impotencia  y la  carencia”.  Lo  sagrado  produce  vida  donde  hay 
muerte,  salud  en  la  enfermedad,  poder  en  la  debilidad,  certeza 
en  la  duda.  Si  bien  esta  explicacidn  no  agota  para  nada  el 
universo  de  significacidn  que  representa  lo  sagrado  para  los 
creyentes,  creemos  que  es  una  buena  pista  para  comprender 
su  funcidn  dentro  del  pentecostalismo.  Este  ha  retomado  esa 
diatectica  de  la  religidn  popular  y la  ha  reorientado.  Ahora  no 
es  el  santo  patrono  o protector  el  intermediario  con  Dios, 
hay  una  conexion  directa  atravds  del  "espfritu",  pero  el 
contenido  de  revelaciones  y milagros,  incluso  las  imdgenes 
utilizadas,  tienen  su  origen  en  la  religiosidad  popular 
catolica. 

Dentro  de  las  CEB's  este  aspecto  ha  cambiado 
profundamente.  Todo  componente  de  revelacion,  visiones  y 

15)  Gimenez,  p.225 


milagros  han  desaparecido  con  un  nuevo  disc ur so  religioso. 
Lo  sagrado  esti  presente  donde  esti  la  comunidad  cristiana, 
sea  en  sus  cultos,  sea  en  su  compromise  de  crear  un  mundo 
de  hermanos. 

Hacia  una  hipotesis 

Iniciamos  este  artfculo  con  una  intuicidn,  intentemos 
ahora,  despuSs  de  haber  pasado  revista  a cuatro  componentes 
centrales  de  la  pr^ctica  pentecostal,  transformarla  en  una 
hipdtesis. 

A medida  que  describfamos  y analizibamos  la  pr&ctica  de 
los  grupos  pentecostales,  fuimos  estableciendo  algunos 
vfnculos  con  la  religiosidad  popular  y seflalando  convergen- 
cias  y divergencias  de  manera  muy  somera,  con  la  pr^ctica  de 
las  CEB’s. 

^Para  qu6  hicimos  eso?  £qu6  es  lo  que  puede  decir  la 
base  religiosa  popular  sobre  movimientos  tan  diferentes 
como  el  Pentecostalismo  y las  CEB's?  Nuestra  respuesta  es: 
en  la  medida  en  que  estos  movimientos  retoman  una 
modalidad  de  vivir  lo  religioso  propia  de  las  clases 
populares,  garantizan  gran  parte  de  su  6xito,  y viceversa, 
cuando  mas  se  apartan  de  esa  modalidad  mas  diffcil  se  les 
toma  crecer  dentro  del  pueblo  pobre  y creyente. 

Tratemos  de  explicamos. 

A nuestro  modo  de  ver,  si  ambos  movimientos  fueron 
exitosos  es  porque  respondieron  a demandas  religiosas 
existentes  en  las  clases  populares  nicaragiienses. 

Estas  demandas  son,  por  una  parte,  socialmente 
condicionadas,  pues  en  una  sociedad  dividida  en  clases,  como 
lo  plan  tea  Otto  Madura: 

...  cada  fraccion  — de  acuerdo  con  su  origen,  trayectoria, 
posicion,  coyuntura  y estrategia — desarrollara  un  conjunto 
propio  y especffico  de  demandas  religiosas,  parcialmente 
diversas  y en  conflicto  asimetrico  con  las  demandas  rehgiosas 
de  las  otras  fracciones  sociales  presentes  (16). 

Pero,  por  otra  parte,  las  demandas  de  las  distintas  clases 
sociales  no  solo  difieren  entre  sf  y se  oponen  por  su 
contenidp  de  clase,  sino  que  tambidn  por  estilos  y modos  de 
experimentar  lo  religioso.  Para  los  sectores  burgueses  es 
grosera  o directamente  pagana  la  conducta  de  los  pobres  en 
fiestas  y procesiones,  y estos  no  se  identifican  con  la 
sobriedad  descolorida  de  los  ritos  de  los  primeros. 

Es  que  lo  religioso,  mds  que  el  intelecto  humano, 
compromete  afectos  y emociones,  y la  forma  particular  de 
vivir  y expresar  afectos  y emociones  tambidn  hacen  parte  de 
las  demandas  religiosas  de  las  distintas  clases  sociales, 
porque  proceden  de  historia  y (sub)  culturas  tambi6n 
particulares. 

Ahora  bien,  £en  qu6  consiste  esa  "modalidad"? 

El  antropblogo  C.  Geertz  sostiene  que  la  religi6n,  en 
tanto  sistema  simbdlico,  conforma  en  el  creyente  un  cierto 
sistema  de  "disposiciones",  que  dicen  de  una  "probabilidad  de 
que  cierta  ac  ti  v idad  se  real  ice  en  determ  inadas  c ire  unstanc  ias" . 
Tales  disposiciones  contienen  "motivaciones"  para  "realizar 
cierto  tipo  de  actos  y experimentar  cierto  tipo  de  sentimien- 
tos  en  cierto  tipo  de  situaciones",  y "estados  de  £nimo"  que 
acompaflan  esas  prdcticas,  de  piedad,  melancolfa,  solemnidad, 
etc.  (17). 

16)  Maduro,  pig.  147. 

17)  Geertz,  pigs.  95-96. 
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Un  sistema  de  disposiciones  constituye  una  especie  de 
"programa"  para  la  prdctica,  un  program  a profundamente 
intemalizado  y que  contiene  lo  que  hay  que  hacer,  cbmo,  qu6 
se  siente,  etc. 

El  problema  de  Geetz  es  que  vincula  estas  disposiciones 
exclusivamente  a los  "sfmbolos  religiosos",  sin  reparar  en 
las  condiciones  sociales  en  que  fueron  generadas. 

P.  Bourdieu  sf  lo  hace  con  su  concepto  de  "hbbito", 
como  un  mecanismo  operando,  individual  y colectivamente, 
entre  la  estructura  social  y la  prdctica: 

...  habitos,  entendidos  como  un  sistema  de  disposiciones 
duraderas  y transmitibles  que,  integrando  todas  las  experien- 
cias  pasadas,  funciona  a cada  momento  como  una  matriz  de 
percepciones,  de  apreciaciones  y de  acciones...  (18). 

Una  clase  social,  compartiendo  condiciones  similares  de 
vida,  tiende  a desarrollar  habitos  similares  entre  sus  miem- 
bros,  ya  que  sus  hbbitos  son  "una  interiorizacibn  de  las 
mismas  estructuras  fundamentales"  (19)  y por  tan  to  de  la 
relacibn  de  la  clase  con  otras  en  la  estructura  social. 

Estos  dos  conceptos  pueden  semos  muy  utiles  para  el 
problema  que  nos  ocupa.  La  religiosidad  popular,  generada  y 
transmitida  de  generacibn  en  generacibn  dentro  de  las  clases 
populares,  en  su  relacibn  con  otras  clases  y con  la  religibn 
"oficial",  encierra  sistemas  de  "disposiciones"  o "habitos" 
que  orientan  hacia  cierto  tipo  de  pr&cticas,  hacia  cierto  tipo 
de  experiencia  religiosa,  de  sensibilidad,  de  imaginacibn,  etc. 

En  este  sentido,  no  son  separables  cultura  popular  y 
religiosidad  popular,  "un  modo  de  concebir  el  mundo  y la 
vida,  en  contraste  con  la  sociedad  oficial"  (Gramsci)  y un 
modo  de  concebir  a Dios  y la  relacibn  con  61  en  contraste 
con  la  religibn  oficial. 

Tan  to  el  Penteeostalismo  como  el  movimiento  de 
CEB’s  se  entroncaron  en  sus  origenes  con  esa  religiosidad 
popular,  ya  que  am  bos  prendieron  en  las  clases  populares. 
Sin  embargo,  mientras  el  Penteeostalismo  sigue  todavfa  en 
expansibn,  las  CEB's  en  Nicaragua  reci6n  vienen  remontando 
un  periodo  de  gran  debilidad.  Si  bien  en  el  caso  de  las  CEB's 
no  podemos  obviar  el  hecho  de  que  gran  parte  de  sus 
militantes  han  pasado  a trabajar  a tiempo  completo  en  la 
Revolution  y de  que  ellas  han  debido  readecuar  su  presencia 
en  el  actual  proceso  de  transformaciones,  creemos  que  parte 
de  su  debilidad  tiene  que  ver  con  su  alejamiento  abrupto  de  la 
religiosidad  popular. 

En  los  aflos  sesenta,  con  motivo  de  las  renovaciones  del 
Concilio  :Vaticano  II  y Medellin,  se  producen  cambios 
pastorales  dentro  de  la  Iglesia  Cat61ica  que  afectaron  las 
demandas  de  la  religiosidad  popular.  Ya  el  documento  de  los 
obispos  en  Medellin  en  1968,  sobre  pastoral,  reconocia  un 
peligro: 

Esta  religiosidad  (popular)  pone  a la  Iglesia  ante  el  dilema  de 
continuar  siendo  Iglesia  universal  o de  convertirse  en  secta,  al 
no  incorporar  vitalmente  a si,  a aquellos  hombres  que  se 
expresan  con  este  tipo  de  religiosidad  (20). 

A veinte  aflos  cabria  preguntarse  d6nde  estin  las 
"sectas",  siguiendo  los  terminos  de  este  texto.  Aparte  de  la 
ironia  con  que  la  realidad  responde  a nuestras  preguntas,  no 

18)  Bourdieu,  p4g.  178,  traduccidn  nuestra. 

19)  Idem.,  pig.  188. 

20)  Los  lexios  de  Medellin,  pig.  50. 


podemos  dejar  de  constatar  que  el  temor  de  los  obispos,  en 
Centroambrica,  se  estb  convirtiendo  en  un  hecho  irrefutable. 

Consideramos  que  determinados  cambios  en  la  prbctica, 
sobre  todo,  y en  el  discurso  de  la  Iglesia  Catblica,  en  parti- 
cular en  relativa  desvalorizacibn  de  ritos  y tradiciones  popu- 
lares, dejaron  un  amplio  margen  de  demandas  religiosas  popu- 
lares sin  satisfacer.  Demandas,  repetimos,  que  se  caracterizan 
sobre  todo  por  una  "modalidad"  de  vivir  lo  religioso. 

Las  CEB's  respondieron  en  un  primer  periodo  a esa s 
demandas,  lo  hemos  seflalado  varias  veces  en  este  articulo, 
pero  se  despegaron  en  cierta  forma  de  sus  raices  populares  al 
no  acompaflar  determinadas  pticticas  del  pueblo  cristiano. 

El  Penteeostalismo  por  su  pane,  hizo,  y hace,  una 
masiva  oferta  de  bienes  religiosos,  con  un  discurso  alienante 
de  la  realidad  pero  segun  registros  genuinos  de  la  religiosidad 
popular,  segun  un  modo  de  vivir  y sentir  lo  religioso  en  las 
clases  populares. 

Visto  desde  esta  perspectiva,  y pensando  en  el  abordaje 
del  problema  desde  la  prdctica  social  y religiosa,  habrfa  que 
rehacer  el  camino  seguido  por  el  Penteeostalismo  dentro  del 
pueblo.  Distinguiendo  dbnde  y cbmo  esti  actuando  sobre 
sistemas  de  "disposiciones"  o de  "hbbitos"  propios  de  la 
religiosidad  popular,  reorientindolos  segun  nuevos  conte- 
nidos  religiosos,  pero  respondiendo  a demandas  de  sentido  de 
las  clases  populares,  similares  demandas  a las  de  aquellos  que 
escucharon  y aceptaron  el  mensaje  de  las  CEB's. 

Nos  hemos  movido  exclusivamente  dentro  del  campo 
religioso,  tratando  de  comprender  desde  "dentro"  el  fenbmeno 
del  Penteeostalismo.  Pero  no  se  pueden  obviar  las  condi- 
ciones sociales  que  lo  favorecen  y sobre  las  cuales  actua. 
Nicaragua  viene  construyendo  desde  1979  un  nuevo  tipo  de 
sociedad,  formas  mas  igualitarias  de  production  y distribu- 
cibn  de  las  riquezas  materiales  y espirituales,  y de  con  - 
vivencia  social. 

Este  proceso  de  transformaciones  significa  una  ruptura 
de  viejos  patrones  de  relaciones  entre  los  hombres,  as!  como 
de  los  valores  y concepciones  que  los  cimentaban.  Pero  lo 
nuevo  esta  en  germen,  se  esta  viviendo  un  tiempo  de 
transicibn.  Una  transicidn,  ademas,  que  transcurre  en  guerra, 
con  el  permanente  acoso  del  gobiemo  norteamericano  y el 
consecuente  desgaste  en  vidas  humanas,  recursos  y energlas 
que  provoca  una  tremenda  distorsibn  de  la  vida  social  y 
econbmica  del  pals. 

En  un  periodo  de  esta  naturaleza,  que  provoca  crudas 
tensiones  a nivel  colectivo  e individual,  no  nos  puede 
extraflar  que  en  una  sociedad  como  la  nicaragiiense  ciertos 
grupos  sociales  tiendan  a orientarse  en  la  realidad  social  desde 
una  perspectiva  religiosa  (algo  comprobado  en  diversos 
lugares  del  mundo  y en  coyunturas  historicas  similares). 
Grupos  sociales  muy  golpeados  por  la  penuria  econbmica  y 
los  conflictos  socio-politicos  desde  hace  dbcadas,  los  que  por 
una  u otra  razbn  no  se  encuentran  organizados  y en  los  que 
pervive  una  visibn  religiosa  traditional  del  mundo. 

El  Penteeostalismo  llega  a estos  sectores  con  una  prdeti- 
ca  en  gran  medida  reconocible  para  ellos  y un  mensaje 
reconfortable  y orientador.  Se  ubican  en  la  realidad  despreocu- 
pandose  de  ella,  para  el  pentecostal  todo  indica  en  la  historia 
nicaragiiense  reciente,  desde cataclismos  hasta  guerras,  que  se 
acerca  el  "fin  del  mundo",  al  cristiano  sblo  le  cabe  prepararse 
para  este  acontecimiento.  Los  problemas  sociales  y politicos 
siguen  siendo  los  mismos  o incluso  empeoran,  pero  el  hom- 
bre  y la  mujer  pentecostales  estbn  serenos  pues  todo  lleva  el 
sello  de  lo  inevitable  y es  anuncio  de  tiempos  mejores. 
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El  efecto  social  y politico  de  esta  actitud  es  por  dem£s 
claro:  la  desmovilizacidn  de  importantes  contingentes  de 
nicaraguenses. 

Pero,  en  vistas  a una  respuesta  a esta  situacidn,  no 
vinculemos  apresuradamente  el  efecto  con  una  opcidn 
polltica  premeditada.  Lo  que  prevalece  en  el  fondo  de  todo 
esto  son  grupos  sociales,  huerfanos  del  sentido  vital  para 
orientarse  en  la  realidad  crftica  en  la  que  viven,  quienes 
encuentran  respuestas  satisfactorias,  segun  su  cultura  y 
creencias  populares,  en  el  Pentecostalismo. 

Cabe  preguntarse,  para  finalizar,  porqu6  no  encuentran 
esas  respuestas  en  otras  altemativas  religiosas  o en 
organ izaciones  sociales  y pollticas  dentro  de  la  Revolution. 
Mas  que  una  pregunta  esto  es  un  desafio,  otro  mas,  al 
proceso  revolucionario  en  Nicaragua. 
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ENFOQUE  TEOLOGICO 
DE  LA 

DEUDA  EXTERNA 


Franz  J.  Hinkelammert 


La  deuda  externa  del  Tercer  Mundo  y su  cobro  des- 
piadado  desde  1982,  volvieron  a obligar  a reflexionar  sobre  el 
problema  de  la  relacion  entre  prestamistas  y deudores  (1). 

Se  trata  de  un  problema  antiguo,  el  cual  ha  acompaflado 
toda  la  historia  humana  desde  que  existen  relaciones  mercan- 
tiles  y el  uso  del  dinero.  Aunque  los  terminos  de  la  reflexidn 
han  cambiado  muchas  veces  desde  el  surgimiento  de  la  socie- 
dad  burguesa,  siempre  han  aparecido  nuevamente  tambi6n  las 
reflexiones  que  una  tradicidn  mucho  mds  antigua  habfa 
elaborado. 

Como  los  problemas  vinculados  con  el  endeudamiento  y 
el  pago  de  las  deudas  son  evidentemente  un  problema  6tico, 
tambien  esta  reflexion  sobre  la  deuda  pasa  siempre  al  piano 
de  la  reflexion  etica  y tambien  teologica. 

Lomismoocurrehoy  frente  a la  deuda  externa  del  Tercer 
Mundo.  Mds  alia  de  las  discusiones  sobre  las  dimensiones  eco- 
nomicas de  la  deuda,  aparecen  las  reflexiones  sobre  su  di- 
mension etica  y tambien  teologica.  Si  bienestos  pianos  estan 
siempre  mezclados,  es  posible  distinguirlos  hasta  cierto  grado. 
Sobre  todo  aparecen  mezcladas  las  dimensiones  eticas  y teo- 
logicas  de  estas  reflexiones. 

Hay  una  larga  tradicion  de  vincular  la  justificacion  6tica 
o la  condena  del  pago  de  la  deuda  con  las  reflexiones  teold- 
gicas.  El  juicio  6tico  aparece  entonces  unido  al  juicio  sobre  lo 
que  es  o puede  ser  la  voluntad  de  Dios  respecto  al  pago  de  la 
deuda.  Se  trata  deunnivel  de  reflexion  teoldgica,  que  pertene- 
ce  a la  teologia  moral.  Ya  la  tradicion  del  Antiguo  Testamento 
abunda  en  referencias  teologicas  de  este  tipo.  Existe  alii  una 
profunda  desconfianza  frente  a las  relaciones  crediticias  y una 
constan  te  condena,  no  solamente  etica,  sino  tambien  teoldgica. 
Sedeclaran  ahos  degraciaoanosdejubileoparacontrarrestar 
los  efectos  nefastos  que  las  relaciones  crediticias  pueden  tener 
sobre  las  relaciones  sociales  en  general.  La  deuda  es  tratada 
como  algo  que  subvierte  todas  las  relaciones  entre  los  hombres 
y frente  a la  cual  se  justifican  medidas  especiales.  Pero  en- 
contramos  tradiciones  parecidas  en  otras  culturas  tambien. 

La  deuda  corroe  la  sociedad.  La  propia  teologia  cristiana 
muchas  veces  se  ha  hecho  eco  de  estas  antiguas  tradiciones. 
Aparecen  en  el  Nuevo  Testamento,  en  la  Patristica,  en  el  to- 
mismo,  son  recibidas  muy  fuertemente  por  Lutero  y se  hacen 
notar  tambien  hoy  en  dia,  cuando  el  cobro  de  la  deuda  del 
Tercer  Mundo  estd  subvirtiendo  la  vida  de  tres  continentes  con 
su  secuela  de  miseria  y destruction.  Hoy  se  suelen  vincular 
con  el  derecho  de  todos  los  hombres  al  uso  de  la  tierra,  que 
pronuncio  la  Patristica  y con  la  tradicion  aristot61ica-tomista 
del  derecho  natural. 

La  teologia  de  la  deuda 

Sin  embargo,  en  la  tradicidn  cristiana  aparecid  una 
reflexidn  muy  distinta  de  la  deuda,  la  que  no  se  vincula  di- 


rectamente  con  la  teologia  moral  ni  con  la  6tica  y que  penetra 
el  propio  centro  de  la  teologia.  Se  interpreta  entonces  toda  la 
relation  entre  Dios  y el  hombre,  la  propia  redencidn  del 
hombre  y su  reconciliation  con  Dios  en  tdrminos  de  una 
relaci6n  entre  un  deudor  y un  acreedor.  Nuestro  interes 
consiste  en  discutir  este  tipo  de  teologia  de  la  deuda. 

Esta  misma  vinculacidn  de  culpa  y deuda  es  mucho  m6s 
antigua  que  el  cristianismo.  Las  propias  palabras  perdonar  o 
absolver  provienen  del  lenguaje  de  la  deuda,  para  ser 
vinculadas  con  la  relacion  del  pecador  con  Dios.  En  muchos 
idiomas  para  designar  culpa  y deuda  existe  solamente  una 
palabra  (por  ejemplo  en  aleman:  Schuld  y Schulden,  pero 
tambidn  en  Castellano  deber  y deuda).  Siempre  se  establece 
una  relacidn  del  hombre,  tanto  con  Dios  como  con  los  otros 
hombres  y con  la  naturaleza,  que  pasa  por  la  analogia  de  la 
deuda  y del  do  ut  des.  A Dios  se  debe  algo,  y a los  hombres 
tambiSn. 

En  la  tradicidn  pre-cristiana  este  deber  a Dios  se  vincula 
con  los  sacrificios  que  se  debe  a Dios.  Dios  siempre  los  recibe 
como  pago  por  una  deficiencia.  En  la  tradicidn  judaica  se 
vinculan  con  la  ley.  El  hombre  debe  a Dios  el  cumplimiento  de 
la  ley,  un  cumplimiento  que  siempre  queda  imperfecto  y 
revela,  por  tanto,  una  profunda  culpabilidad,  a la  cual  co- 
rresponde  el  sacrificio  que  contrarresta  esta  culpabilidad  mas 
alia  del  cumplimiento,  necesariamente  imperfecto  y por  lo 
tanto  culpable,  de  la  ley.  Se  debe  a Dios  el  cumplimiento  de  la 
ley  que  ordena  las  relaciones  con  los  otros  hombres,  y con  eso 
se  paga  una  deuda  con  Dios,  que  es  completada  con  los 
sacrificios. 

La  deuda  en  el  mensaje  cristiano 

El  mensaje  cristiano  se  inscribe  en  esta  tradicion,  pero  la 
cambia  profundamente.  Sigue  la  analogia  de  la  relacion  del 
hombre  con  Dios  en  terminos  de  una  deuda,  pero  deja  de  ser 
una  deuda  que  se  paga  a Dios.  Dios  deja  de  cobrar  una  deuda, 
pero  se  mantiene  la  analogia  con  la  deuda. 

Hay  un  texto  central  que  permite  entender  el  cambio  y 
que  viene  del  propio  Padre  Nuestro.  Segun  Mateo  dice:  “Per- 
donanos  nuestras  deudas,  como  nosotros  perdonamos  a nues- 
tros  deudores”  (Mat  6,12).  Segun  Lucas  es  distinto,  pero  pa- 
recido:  “Perdonanos  nuestros  pecados,  como  nosotros  per- 
donamos a nuestros  deudores”  (Luc  1 1,4).  Sigue  la  analogia 
con  la  deuda,  pero  6sta  es  invertida. 

La  deuda  del  hombre  con  Dios  — sus  pecados — , es  ahora 
mantener  deudas  de  un  hombre  con  otro.  Que  el  hombre  tenga 
deudores,  es  la  deuda  que  tiene  con  Dios.  Por  lo  tanto,  el 
hombre  no  puede  pagar  su  deuda  con  Dios,  ni  Dios  puede 
cobrarla.  Para  que  el  hombre  no  tenga  deuda  con  Dios,  tiene 
que  perdonar  las  deudas  que  otros  hombres  tienen  con  el.  La 
deuda  con  Dios  es  una  anti-deuda.  No  se  paga,  sino  que  se  da 
satisfaction  por  ella.  Esta  satisfaccidn  resulta  del  perdon  de 
las  deudas  que  otros  tienen  con  nosotros.  Dios  perdona  las 
deudas  que  el  hombre  tiene  con  el,  si  el  hombre  perdona  las 
deudas  que  otros  hombres  tienen  con  61. 

De  esta  forma,  Dios  no  cobra  la  deuda  positivamente,  y no 
podria  hacerlo.  La  deuda  que  el  hombre  tiene  con  Dios,  esti 
enel  hecho  deque  el  hombre  tenga  deudores,  cuya  deuda  61  no 
perdona.  Al  no  perdonar  las  deudas  que  otros  tienen  con  61, 
mantiene  su  deuda  con  Dios.  Al  perdonar  las  deudas  que  otros 
tienen  con  61,  Dios  le  perdona  las  deudas.  Por  lo  tanto,  Dios  no 
cobra  la  deuda  que  el  hombre  tiene  con  61,  sino  que  pide 
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satisfaccidn  por  ella.  Esta  consiste  en  que  el  hombre  perdone 
las  deudas  que  otros  hombres  tienen  con  61.  Directamente,  en 
terminos  de  pago,  el  hombre  no  debe  nada  a Dios.  Tampoco 
debe  nada  a otros  hombres,  en  sentido  de  cumplimiento  algu- 
no.  No  debe  amarrar  a otros,  no  les  debe  cobrar  deudas,  para 
que  Dios  no  lo  amarre  y no  le  cobre  tampoco.  El  hombre  tiene 
que  dar  libertad,  para  que  Dios  se  la  de  tambi6n.  Dios  deja  libre 
al  hombre,  si  el  hombre  deja  libre  a los  hombres.  Si  el  hombre 
hace  al  otro  dependiente  de  si,  6ste  pierde  su  libertad  frente  a 
Dios  tambien. 

Por  eso,  no  puede  haber  sacrificios.  Los  sacrificios  pagan 
a Dios  algo  que  el  hombre  debe.  Pero  el  Dios  de  Jesus  no  cobra 
ninguna  deuda,  sino  que  libera.  Pero  solamente  puede  liberar, 
si  el  hombre  deja  libre  a los  demds.  Por  eso,  al  perdonar  las 
deudas  que  otros  tienen  con  el,  el  hombre  deja  de  tener  una 
deuda  con  Dios,  porque  Dios  perdona  la  deuda. 

Dios  es  un  Dios  de  la  libertad,  no  de  la  ley.  La  libertad  se 
pierde  cuando  se  cobra  alguna  deuda.  No  solamente  el  deudor 
pierde  la  libertad  cuando  se  le  cobra  una  deuda  impagable; 
tambien  el  acreedor  la  pierde.  Dios  mismo  pierde  su  libertad 
cuando  el  hombre  estd  en  deuda  con  61.  Por  eso,  ni  el  hombre, 
ni  Dios  cobran  una  deuda.  Para  ser  libres,  las  perdonan.  Por 
eso,en  esta  teologia,  la  reconciliation  del  hombre  con  Dios  es, 
a la  vez,  una  reconciliacidn  de  Dios  consigo  mismo.  Dios 
recupera  la  libertad  perdida,  cuando  el  hombre  vuelve  a ser 
libre.  Libertad  y cobro  de  deudas,  libertad  y ley,  libertad  y 
dinero,  libertad  y Mammon,  se  contradicen.  Este  es  el  mensaje 
liberador  de  Jesus.  Cristiano  es  perdonar  las  deudas.  Cristiano 
es  ser  libre.  Y Dios  es  un  cristiano. 

Este  es  un  mensaje  sumamente  molesto,  y toda  tradicidn 
cristiana  lo  ha  sentido  asi.  Es  a la  vez  el  origen  y el  mas  alia  de 
todas  las  utopias  modemas,  desde  la  liberal  hasta  la  anarquista. 
Relativiza  cualquier  orden  institucional,  porque  cualquier 
orden  institucional  se  basa  en  el  cobro  de  la  deuda  y en  la 
exigencia  del  cumplimiento.  El  cobro  de  la  deuda  es  injusto, 
justo  es,  perdonar  la  deuda. 

El  original  se  refiere  sin  ninguna  a duda  a deudas.  Sin 
embargo,  desde  la  crisis  de  la  deuda  externa  del  Tercer  Mundo, 
que  ya  empieza  en  los  afios  sesenta,  se  ha  cambiado  la  letra.  En 
casi  todos  los  paises  de  habla  hispana  o portuguesa  se  reza 
ahora:  "Perddnanos  nuestras  ofensas,  como  nosotros  perdo- 
namos  a los  que  nos  ofenden".  En  los  textos  biblicos  sigue 
todavia  la  traduccidn  correcta,  pero  se  empieza  a cambiar  alii 
tambien.  Las  traducciones  de  las  Sociedades  Biblicas  ya 
cambiaron  en  practicamente  todos  los  idiomas.  Del  sola 
scriptura  se  ha  pasado  a la  falsificacidn  de  las  escrituras,  para 
imponerles  el  contenido  deseado. 

De  estas  escrituras  falsificadas  segun  los  intereses  de 
nuestras  burguesias,  se  reclama  el  sola  scriptura.  El  sola 
scriptura  se  ha  cambiado  en  un  jamds  la  escritura,  en  un 
solamente  lo  que  nos  antoja.  Fabricamos  nuestra  escritura, 
para  dirigimos  posteriormente  por  ella.  Ademas,  es  mucho 
mds  barato  cambiar  la  traduccidn  de  un  texto,  que  perdonar  las 
deudas.  Estos  buenos  cristianos  saben  ser  racionales  y cal- 
culan  bien.  Hacen  lo  que  los  economistas  neocldsicos  llaman 
"asignacidn  dptima  de  los  recursos". 

Se  explica  asi,  por  qu6  el  cristianismo  abandona  esta  teo- 
logia  de  la  deuda  precisamente  en  el  momento,  en  el  cual  sube 
al  poder  o aspira  al  poder.  No  se  puede  ejercer  el  poder  con  esta 
teologia  de  la  deuda.  Ella  es  la  negacion  del  poder,  tanto  de 
Dios  como  de  los  hombres.  Ejercer  el  poder  es  cobrar  la  deuda. 
Por  eso,  Jesus  no  podia  aspirar  al  poder  ni  tampoco  ejercerlo. 


Es  hombre  sin  pecado,  y un  hombre  asi  debe  ser  asesinado. 

La  teologia  de  la  deuda  de  San  Anselmo 

El  cambio  del  cristianismo  empieza  temprano  — ya  en 
Tertullian  se  anuncia — , pero  reci6n  en  la  Edad  Media  logra  su 
formulacidn  coherente.  Esa  es  la  obra  de  San  Anselmo.  A par- 
tir  de  61,  ya  no  es  justo  perdonar  la  deuda.  Ahora  se  declara 
justo,  pagar  lo  que  se  debe.  La  deuda  hay  que  cobrarla,  y jus- 
ticia  es,  pagar  todas  sus  deudas:  cristiano  es,  pagar  todas  sus 
cuentas.  Ahora,  definitivamente,  el  cristiano  puede  aspirar  al 
poder  y ejercerlo.  Asi,  vuelve  el  sacrificio,  que  paga  a Dios  las 
deudas. 

La  teologia  que  resulta,  es  la  dominante  hasta  ahora  y, 
aunque  nuevamente  invertida  sigue  siendo  una  teologia  de  la 
deuda.  Teologia  cristiana  es  teologia  de  la  deuda,  no  hace  falta 
inventar  una  teologia  de  la  deuda  aparte.  Para  tener  una  teo- 
logia de  la  deuda,  hay  que  tomar  conciencia  de  lo  que  es  la 
teologia  cristiana,  nada  mas. 

En  la  teologia  de  San  Anselmo,  se  formula  una  teologia 
de  la  deuda  que  es  contraria  a la  teologia  de  la  deuda  del 
mensaje  cristiano,  y mas  bien  parece  ser  su  inversion. 

El  propio  pecado  es  considerado  como  la  constitution  de 
una  deuda  del  hombre  con  Dios,  la  que  6ste  tiene  que  pagar.  La 
relacion  deudor-acreedor  se  transforma  en  el  corazon  mismo 
de  la  relacion  del  hombre  con  Dios  y.  el  hombre  aparece  como 
un  deudor  frente  a Dios  y Dios  como  un  acreedor  frente  al 
hombre.  Dios,  al  condenar  al  hombre,  lo  hace  en  nombre  del 
cobro  de  una  deuda,  y el  hombre,  al  lograr  la  gracia  de  Dios,  lo 
hace  en  nombre  del  pago  de  una  deuda.  Esta  interpretation  de 
la  relacion  Dios-hombre  no  tiene,  de  ninguna  manera,  el  carac- 
ter  de  una  simple  analogia,  sino  que  aparece  como  una  condi- 
tion original,  en  relacidn  a la  cual  la  deuda  terrestre  entre  hom- 
bres parece  tener  el  carac  ter  de  una  analogia.  Originalmente,  la 
deuda  es  una  deuda  del  hombre  con  Dios.y  por  analogia  exis- 
te  la  deuda  de  un  hombre  con  otro,  la  que  es  simbolo  de  esta 
deuda  del  hombre  con  Dios.  En  el  contexto  de  esta  teologia,  la 
reflexion  teoldgica  de  la  deuda  deja  de  ser  un  problema  de 
teologia  moral,  para  transformarse  en  teologia  sin  mas. 

Hay  un  Dios  con  el  cual  el  hombre,  por  su  pecado,  tiene 
una  deuda,  y este  Dios  la  cobra.  El  hombre  tiene  que  pagarla, 
y sin  pagarla  no  puede  tener  ninguna  reconciliation  con  61.  Si 
el  hombre  no  la  paga,  esta  condenado  para  toda  la  etemidad. 
Dios,  aunque  sea  misericordioso,  no  la  puede  perdonar  sin 
pago  previo. 

Sin  embargo,  la  deuda  es  impagable.  Aqui,  en  el  siglo  XI, 
empieza  la  discusion  sobre  las  deudas  impagables  y su  pago. 
La  tesis  de  la  deuda  impagable,  que  Fidel  Castro  lanza  en  1985, 
es  obviamente  muy  posterior.  Anselmo  es  el  primero  que  la 
discute  explicitamente,  aunque  sea  en  terminos  teoldgicos. 
Anselmo  insiste  constantemente  en  que  la  deuda  es  impagable. 
Por  lo  tanto,  se  enfrenta  a la  escolastica  de  su  tiempo,  que  tiene 
un  principio  fundante  de  toda  su  etica.  Este  principio  dice:  lo 
que  no  se  puede,  tampoco  se  debe.  De  eso  seguiria:  si  una 
deuda  es  impagable,  no  se  la  debe  pagar  tampoco,  porque  lo 
que  no  se  puede,  no  se  debe.  Es  la  misma  respuesta  que  hoy  es 
comunmente  aceptada  en  America  Latina.  Anselmo,  en  cam- 
bio, se  enfrenta  al  problema  de  la  deuda  impagable  exac- 
tamente  como  lo  hace  hoy  el  Fondo  Monetario  Intemacional. 
Insiste  en  que  la  deuda  sf  es  impagable,  pero  el  hecho  de  que 
lo  sea,  es  culpa  del  deudor.  El  hombre,  que  no  puede  pagar  su 
deuda  con  Dios,  es  culpable  de  este  hecho.  Por  tanto,  aunque 
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sea  imposible  el  pago,  el  hombre  sigue  debiendo. 

Pero,  £c6mo  se  paga  una  deuda  que  es  impagable?  Si  es 
impagable,  no  se  puede  pagar.  Por  lo  tanto,  £por  qu6  insistir  en 
la  culpabilidad  por  la  imposibilidad  de  pagarla?  La  respuesta 
de  Anselmo  aqul  es  como  la  del  FMI:  hay  que  pagarla  con 
sangre,  y esta  sangre  es  redentora.  Es  sangre  de  Jesus,  que  la 
paga.  A la  imposibilidad  culpable  del  pago  corresponde  el 
pago  con  sangre.  Y cuando  se  trata  de  una  deuda  impagable 
con  Dios,  solamente  la  sangre  de  Dios  puede  pagar  la  deuda 
impagable.  Tiene  que  tener  lugar  un  sacrificio  equivalente  al 
no-pago,  para  que  la  justicia  sea  respetada.  La  propia  justicia 
reclama  el  sacrificio,  la  norma  se  impone,  sacrificando  san- 
gre. Esta  sangre  es  redentora. 

Resulta  asi  el  esquema  general.  Dios  cobra  una  deuda 
impagable  al  hombre,  porqueel  hombre  es  culpable  del  hecho 
de  que  la  deuda  es  impagable.  La  justicia  pide  que  sea  cobrada, 
aunque  no  sea  pagable.  Si  no  hay  medio  para  pagar,  haya  que 
pagarla  con  sangre.  Si  no  hay  una  sangre  adecuada,  la  sangre 
del  hombre  tiene  que  correr  etemamente,  en  esta  vida  y en  la 
vida  post  mortem  del  infiemo.  Tratandose  de  una  deuda  con 
Dios,  ninguna  sangre  humana  la  puede  pagar  definitivamente. 
Sin  embargo,  tratandose  de  una  deuda  del  hombre  con  Dios,  la 
tiene  que  pagar  sangre  humana.  Anselmo  soluciona  esta  con- 
tradiction, por  la  referencia  a Jesus  como  hombre  y Dios.  Su 
sangre  puede  pagar  la  deuda,  porque  es  a la  vez  sangre  humana 
y sangre  divina.  Al  ser  sacrificado  el,  la  justicia  de  Dios  queda 
satisfecha  y el  hombre  puede  salir  de  la  impagabilidad  de  su 
deuda. 

La  ensehanza  de  San  Anselmo 

Ya  Anselmo  insiste  mucho  en  su  definition  de  la  justicia 
como  un  pago  de  lo  que  se  debe,  y la  lleva  incluso  al  campo  de 
las  relaciones  humanas. 

...injusto  es  el  hombre  que  no  da  a otro  hombre  lo  que  le  debe,  con 
mucha  mas  razdn  el  que  no  da  a Dios  lo  que  le  debe.  (Obras 
completas  de  San  Anselmo.  BAC,  Madrid  1952,  2 tomos.I,  817) 
Injusto  es  el  hombre  que  no  da  a Dios  lo  que  le  debe.  (I,  819) 

El  cambio  es  obvio.  Anteriormente,  el  hombre  era  justo, 
si  perdonaba  las  deudas  de  los  otros,  que  le  deben  a 61.  Esta 
perspectiva  es  eliminada  por  Anselmo.  Por  lo  tanto,  se 
pregunta 

si  conviene  que  Dios  perdone  los  pecados  sin  la  restitucion  del  honor 
quitado,  por  s61a  su  misericordia.  (1,777)  o si  conviene  que  Dios  por 
pura  misericordia  perdone  los  pecados  sin  pago  de  la  deuda.  (Titulo 
1,777) 

Y responde: 

si  el  pecado  no  es  satisfecho  ni  castigado,  no  esta  sometido  a la  ley. 
(1,777) 

lo  que  es  algo  insostenible. 

Entonces  mds  a gusto  esta  la  injusticia,  que  se  perdona  con  la  sola 
misericordia,  que  la  justicia,  lo  que  parece  inconveniente.  Con  este 
agravante,  que  hace  semejante  a Dios  a la  injusticia,  porque,  a si  como 
Dios  no  est£  sujeto  a ninguna  ley,  asi  tampoco  la  injusticia.(I,777) 


Lo  reconfirma  el  titulo  del  Cap.  XIII: 

Que  es  un  abuso  intolerable  en  el  orden  de  la  creaci6n,  el  que  la 
criatura  no  d6  el  honor  debido  al  Creador  y no  pague  lo  que 
debe.(I,781)  (Dios)  ...nada  puede  hacer  mis  justo  que  conservar  el 
honor  de  su  dignidad.(I,781) 

Ley,  orden  y dignidad  , cumplimiento  de  exigencias  son 
las  referencias.  En  nombre  de  la  ley  y el  orden  se  excluye  el 
perddn  de  la  deuda  sin  pago. 

...sin  satisfaccion,  es  decir,  sin  espontinea  paga  de  la  deuda,  ni  Dios 
puede  dejar  el  pecado  impune  ni  el  pecador  llegar  a la 
bienaventuranza.  (1,805) 

El  hombre  tiene  que  dar  a Dios,  pero  no  le  puede  dar  nada, 
porque  todo  lo  que  el  hombre  tiene  le  pertenece  a Dios. 

iQue  es  lo  que  das  a Dios  que  no  lo  debas,  a quien  debes,  cuando 
manda,  todo  lo  que  eres,  y lo  que  tienes,  y lo  que  puedes?  (1,809) 

El  hombre  es  incapaz  de  pagar  por  el  pecado  , porque 
...si  aun  cuando  no  peco,  y,  so  pena  del  pecado,  le  debo  todo  a El,  yo 
mismo  y lo  que  poseo,  no  me  queda  nada  con  que  satisfacerle  por  el 
pecado. (1,809) 

La  deuda  es  radicalmente  impagable,  pero  sin  pago  no  hay 
perddn.  Esa  es  la  “justicia  estricta”(I,815) 

No  hay  perdon, 

mientras  el  no  devuelva  a Dios  lo  que  le  quitd,  para  que,  asi  como 
Dios  perdio  por  el,  asi  tambien  por  el  se  le  restituya...  (1,817) 

La  deuda  no  es  el  resultado  de  un  prestamo,  sino  de  un 
robo  o de  una  guerra,  que  exige  restitution  y reparacidn.  Si  es 
de  un  prestamo,  lo  es  a partir  del  momento  en  el  cual  resulta  que 
el  hombre  no  puede  pagar,  aunque  debe  pagar. 

Injusticia  es  no  pagar  lo  que  se  debe.  Justicia  es  pagar  lo 
que  se  debe,  es  decir,  pagar  todas  las  deudas.  Por  lo  tanto, 
Anselmo  se  pregunta: 

Si  puede  y no  paga,  es  realmente  injusto;  pero  si  no  puede,  ^como  es 
injusto?  (1,817) 

Ese  es  el  problema  de  la  moral  medieval:  lo  que  no  se 
puede,  no  se  debe.  Nuevamente  Anselmo  invierte  la  relacidn: 

Si  no  existe  en  el  ninguna  causa  de  impotencia,  en  cierto  modo  se  le 
puede  excusar;  pero  en  61  la  impotencia  es  culpable,  y como  no 
disminuye  el  pecado,  tampoco  excusa  al  que  no  paga  lo  debido. 
(1.817) 

...el  hombre,  que  se  obligo  espontaneamente  a aquella  deuda  que  no 
puede  pagar,  y por  su  culpa  se  creo  esa  impotencia,  de  suerte  que  ya 
ni  puede  pagar  lo  que  debia  antes  del  pecado,  es  decir,  el  no  pecar,  ni 
lo  que  debe  por  el  pecado,  siendo  por  tanto,  inexcusable.  Asi,  esa 
misma  impotencia  es  culpable,  porque  no  debe  tenerla,  mejor  dicho, 
debe  no  tenerla;  pues  asi  como  es  culpa  el  no  tener  lo  que  debe  tener, 
asi  tambidn  es  culpa,  el  tener  lo  que  no  debe  no  tener.  (1,819) 
Injusto  es,  pues,  el  hombre  que  no  da  a Dios  lo  que  le  debe,  (y  es) 
injusto  porque  no  da  lo  que  debe  y,  ademis,  porque  no  puede  darlo. 
(1.819) 


PASOS  14 


De  esta  manera,  es  justo  el  hombre  que  da  lo  que  debe,  y 
que  puede  dar  lo  que  debe.  Parte  de  lo  justo  es  poder  dar  lo  que 
se  debe.  Es  justo  no  solamente  porque  da  lo  que  debe,  sino 
tambi6n,  y sobre  todo,  porque  puede  dar  lo  que  debe.  No  poder 
dar  lo  que  se  debe,  es  culpa.  El  pobre  es  culpable,  no  predilecto. 

Justo  es,  pagar  lo  que  se  debe,  injusto  es,  no  pagar  lo  que 
se  debe.  A eso  se  refieren  las  bienaventuranzas: 

Y n ingun  injusto  es  admitido  a la  bienaventuranza,  porque  como  la 
felicidad  es  una  plenitud  en  que  no  pabe  indigencia  alguna,  asi,  por  lo 
mismo,  no  conviene  a aquel  en  el  que  no  hay  una  pureza  absoluta  y 
completa,  de  suerte  que  no  haya  en  61  ninguna  injusticia.  (1,819) 

Dios  no  puede  perdonar  la  deuda  sin  pago,  por  la  razdn  de 
ley  y orden: 

Pero  si  perdonalo  que  espontaneamente  el  hombre  debe  darle,  porque 
no  puede  pagar,  ^que  significa  sino  que  Dios  perdona  porque  no  puede 
pormenos?  Ahorabien,  es  irrisorio  el  atribuir  a Dios  tal  misericordia. 

Y si  perdona  lo  que  contra  su  voluntad  habia  de  perdonar  a causa  de 
la  impotencia  de  pagar  lo  que  espontaneamente  debia  pagarse, 
perdona  Dios  una  pena  y hace  feliz  al  hombre  a causa  del  pecado, 
porque  tiene  lo  que  debia  no  tener,  ya  que  no  debia  tener  esa 
impotencia,  y,  por  lo  mismo,  mientras  la  tiene  y no  satisface,  peca; 
pero  esta  misericordia  de  Dios  es  demasiado  contraria  a su  justicia, 
que  no  permite  mas  que  el  perdon  de  la  pena  debida  al  pecado  (y  no 
de  la  deuda).  (1,821) 

Pero  Dios  quisiera  perdonar. 

Si  quisiera  y no  puede,  habrfa  que  decir  que  es  impotente.  (1,821) 

Pero  Dios  es  tan  grande  que  no  puede  ser  impotente: 

^Como  pues  se  salvara  el  hombre  si  no  satisface  lo  que  debe  o con  que 
cara  nos  atrevemos  a afirmar  que  Dios,  cuya  misericordia  sobrepuja 
toda  inteligencia  humana,  no  puede  ejercitar  esta  misericordia? 

a, 82i) 

Hay  ahora  una  disyuntiva: 

1 ...  .el  hombre  debia  a Dios  por  el  pecado  lo  que  no  podia  pagar,  y que, 
si  no  lo  paga,  no  puede  salvarse.. 

2.  ..como  Dios  en  su  misericordia  salva  al  hombre,  siendo  asi  que  no 
le  perdona  el  pecado  mientras  no  pague  lo  que  por  el  debe.  (1,825) 

Dios  es  misericordioso,  pero  en  el  marco  de  la  ley  y del 
orden.  Un  cristianismo  de  los  pobres  y postergados  se 
transforma  en  un  cristianismo  de  los  que  tienen.  Es  cris- 
tianismo del  hombre  en  el  poder.  Ley  y orden  exigen  cum- 
plimiento  y,  por  tanto,  6tica  de  cumplimiento.  No  conocen  el 
perddn,  sino  la  imposicidn.  Frente  a ellos,  el  hombre  no  es 
nada.  Si  se  reivindica  a si  mismo,  es  egofsta.  La  misericordia 
es  la  fuerza  para  poder  cumplir,  no  la  super acidn  de  la  ley  de 
cumplimiento. 

De  esta  manera,  Dios  recibe  el  pago  correspondiente  de  la 
deuda  de  Cristo,  al  morir  6ste.  Es  hombre,  sin  pecado  y Dios. 
Anselmo  introduce  la  importancia  de  la  muerte  de  Cristo, 
contemplando  la  gravedad  de  pecado  que  significa  matarlo. 
Matar  a Cristo  es  el  mayor  pecado  concebible. 

Porque  el  pecado  que  se  comete  contra  El  personalmente,  supera 


incomparablemente  a todos  aquellos  que  pueden  pensarse  fuera  de  su 
persona.  (1,857)  ...Cuan  bueno  no  te  parece  que  serd  El,  cuando  su 
muerte  es  tan  criminal.  (1,857) 

Como  matarlo  es  tan  gran  pecado,  su  muerte  puede  pagar 
todos  los  pecados: 

Piensas  que  tan  gran  bien  y tan  amable  puede  bastar  para  pagar  lo  que 
se  debe  por  los  pecados  de  todo  el  mundo?  - Es  suficiente 
sobreabundantemente  y hasta  lo  infinito...Si,  pues,  dar  su  vida  es 
recibir  la  muerte,  asi  como  la  entrega  de  esta  vida  vale  mas  que  todos 
los  pecados  de  los  hombres,  asi  tambidn  la  aceptacion  de  la  muerte. 
(1.857) 

Pero  ahora  queda  otra  cuestion.  Porque  si  tan  criminal  es  matarle, 
cuanto  es  preciosa  su  vida,  £como  puede  su  muerte  veneer  y borrar  los 
pecados  de  aquellos  que  lo  mataron?  (1,959) 

Y responde: 

Ningun  hombre  podria  querer  matar  a Dios,  por  lo  menos  a sabiendas, 
y por  eso  los  que  le  quitaron  la  vida  por  ignorancia  no  cayeron  en  ese 
pecado  infinito,  con  el  cual  no  se  puede  comparar  ningun  otro.  (1,859) 
...los  verdugos  de  Cristo  pueden  alcanzar  el  perdon  de  su  pecado. 
(1.859) 

Cristo  "..ofrecio  hacerse  hombre  para  morir...”  (1,869). 
La  redencion  del  gdnero  humano 

...no  era  posible  mas  que  pagando  el  hombre  lo  que  debia  por  el 
pecado,  deuda  tan  grande,  que,  no  debiendola  pagar  mas  que  el 
hombre  como  culpable,  no  podia  hacerlo  mas  que  Dios,  de  suerte  que 
el  Rendentor  tenia  que  ser  hombre  y Dios  al  mismo  tiempo  y,  por  lo 
mismo,  era  necesario  que  Dios  asumiese  la  naturaleza  humana  en  la 
unidad  de  su  persona,  y asi,  el  que  en  su  mera  naturaleza  debia,  pero 
no  podia  pagar,  subsistiese  en  una  persona  que  tuviere  poder.  (1,879) 

El  sentido  de  la  vida  de  Jesus  es,  ahora,  morir  para  pagar 
una  deuda. 

...no  pudo  no  morir  porque  habia  de  morir  realmente,  y habia  de  morir 
realmente  porque  lo  quiso  espontanea  e inmutablemente,  siguese  que 
no  pudo  no  morir  por  la  simple  razon  de  que  quiso  morir  con  una 
voluntad  inimitable.  (1,871) 

Ahora,  Cristo  pago.  El  hombre  se  salva  si  puede  recurrir 
a este  pago  hecho  por  Cristo  para  solventar  su  propia  deuda. 
Cristo  tiene  que  conced6rselo: 

lY  que  cosa  mas  conveniente  que  diera  ese  fruto  y recompensa  de  su 
muerte  a aquellos  por  cuya  salvacion  se  hizo  hombre,  como 
demostramos  con  toda  verdad,  y a los  cuales  dio  con  su  muerte,  como 
dijimos,  un  gran  ejemplo  como  se  muere  por  la  justicia,  pues  en  vano 
seran  sus  imitadores  si  no  son  participantes  de  sus  meritos?  iY  a 
quienes  con  mas  justicia  hara  herederos  de  su  Credito,  del  cual  El  no 
necesita,  y de  la  abundancia  de  su  plenitud,  sino  a sus  parientes  y 
hermanos,  a los  que  ve  caidos  en  lo  profundo  de  la  miseria  y 
consumirse  en  la  carencia  y necesidad  de  todo,  para  que  se  les  perdone 
lo  que  deban  por  sus  pecados  y se  les  de  aquello  de  que  carecen  a causa 
de  sus  culpas?  (1,885) 

Pero  hay  que  acercarse  a esta  gracia;  no  se  la  tiene  sin 
esfuerzo  propio. 


Y como  hay  a de  acercarse  para  la  participacidn  de  tan  gran  gracia  y 
como  se  ha  de  vivir  con  ella,  nos  lo  ensefla  por  doquiera  la  Sagrada 
Escritura.. . (1,887) 

Porque  ^qu6  puede  pensarse  de  mis  misericordioso  que  a un  pecador 
condenado  a los  tormentos  etemos,  y sin  tener  con  qu6redimirse,  Dios 
Padre  le  diga:  ’’Recibe  a mi  Unig6nito  y ofrecele  por  tf  \ y el  Hijo  a su 
vez:”Tomame  y redunete”?  Esto  vienen  a decimos  cuando  nos 
llaman  a la  fe  cristiana  y nos  traen  a ella.  j Y qu6  cosa  mis  justa  que 
perdone  toda  deuda  aquel  a quien  se  da  un  precio  mayor  que  toda 
deuda,  si  se  da  con  el  afecto  debido!  (1,887) 

Recibe  el  pago  y perdona  la  culpa.  Cristo  abre  este  cridito 
a aquellos  que  lo  imitan,  es  decir,  a los  justos,  que  pagan  lo  que 
deben.  Hay  que  seguir  a Cristo,  imitatio  Cristi.  Cristo  pag6,  no- 
sotros  tambien  pagamos.  Cristo  cumplid,  nosotros  cumplimos. 
El  perdon  de  la  deuda  ya  no  cabe.  Todo  se  paga,  o en  esta  vida, 
o en  la  otra.  Las  deudas  se  pagan,  y despues  de  pagarlas,  se  per- 
dona el  pecado  de  haber  caido  en  la  impagabilidad  de  una 
deuda.  Sin  embargo,  esta  gracia  hay  que  aceptarla.  A1 
rechazarla,  el  hombre  pierde  con  justicia  todo: 

Por  consiguiente,  el  que  quiera  prestar  atencion  a lo  que  vengo  ex- 
poniendo,  no  dudari  de  que  son  justamente  reprendidos  aquellos  que, 
por  causa  de  su  falta,  no  pueden  recibir  la  palabra  de  Dios.  (11,263) 

Esta  es  la  contrapartida  de  la  imposibilidad  de  pagar,  es 
decir,  que  es  culpable.  Ahora  lo  culpable  es  la  imposibilidad  de 
recibir  la  gracia  de  Dios.  No  tiene  redencion,  porque  la  deuda 
se  paga  por  el  hecho  de  haber  escuchado  la  palabra  de  Dios. 

Esta  teologfa  de  San  Anselmo  constituye  efectivamente 
un  rompimiento  con  la  tradition  del  pensamiento  teoldgico  de 
entonces.  Elio  se  debe  a la  conception  del  pecado  como  cons- 
tituens  de  una  deuda  del  hombre  con  Dios,  que  es  necesario 
pagar,  pero  que  el  hombre  no  puede  hacerlo. 

Anteriormente  era  inconcebible  la  idea  deque  Dios  sea 
un  acreedor  que  cobra  una  deuda  impagable.  Hay  solamente 
contadas  excepciones  a esta  regia,  entre  las  cuales  Aul6n 
mencionaa  Tertullian.  Pero  mas  dominante  es  la  consideracidn 
de  que  por  su  muerte  Jesus  paga  un  rescate  al  demonio.  El 
demonio  cobra  un  rescate,  sin  el  cual  no  deja  libre  al  hombre, 
y Jesus  lo  paga  (2). 

Tiene  una  deuda  con  Dios  solamente  en  el  sentido,  de  que 
a Dios  se  debe  su  libertad  entregada  al  demonio,  para  lo  cual 
el  demonio  cobra  un  rescate.  El  hombre  tiene  que  pagar  este 
rescate  al  demonio,  para  que  esti  nuevamente  libre  en  su 
relation  con  Dios.  Pero  a Dios  no  hay  que  pagarle. 

Origenes  discute  a quien  se  paga  el  precio  del  rescate  y niega 
directamente  que  este  pueda  ser  pagado  a Dios  (49). 

En  Crisdstomo: 

...el  demonio  es  comparado  al  acreedor,  quien  mete  a la  circel  a 
aquellos  que  estin  en  deuda  con  61  (51). 

Por  lo  tanto,  el  demonio  es  aquel  que  no  perdona  la  deuda. 

La  imagen  del  precio  del  rescate  se  relaciona  naturalmente  con  los 
poderes  del  mal,  porque  a ellos  hay  que  pagar  el  rescate.  Asi  que 
encontramos  de  vez  en  cuando  una  negativa  para  afirmar  esto,  y hasta 
de  vez  en  cuando  se  dice  que  el  rescate  es  pagado  a Dios. ..La 


PASOS  15 


liberacidn  de  los  poderes  del  mal,  de  la  muerte  y del  demonio  es,  al 
mismo  tiempo,  liber acidn  del  juicio  de  Dios  sobre  los  pecados  (56). 

Pero  el  que  recibe  el  rescate  es  el  demonio,  y se  puede 
deber  a Dios  solamente  la  libertad,  que  implica  el  pago  del 
rescate  que  exige  el  demonio.  Por  lo  tanto,  a Dios  se  debe  el 
hecho  de  pagar  el  rescate  al  demonio.  Pero  nunca  es  la  instancia 
que  lo  cobra.  Al  fin,  solamente  Dios  puede  pagar  este  rescate. 

Eso  implica  una  concepcidn  del  pecado  como  una  fuerza 
que  oprime  al  hombre.  Auldn  ve  esta  teologfa  presente, 
especialmente,  en  Irineo: 

(El  pecado)  es  desde  un  punto  de  vista  un  poder  objetivo,  bajo  el  cual 
los  hombres  estin  en  servidumbre,  no  son  capaces  de  liberarse  por 
ellos  mismos;  pero  desde  otro  punto  de  vista  es  algo  voluntario  y 
aceptado,  lo  cual  hace  que  los  hombres  sean  deudores  en  relacidn  con 
Dios  (p.  23). 

De  esta  manera  la  humanidad  es  culpable  a la  vista  de  Dios,  y ha 
perdido  su  companerismo  con  Dios  (p.  24)...Desobediencia  para  con 
Dios  es  esencialmente  muerte  (p.  25). 

...la  idea  de  que  Cristo  se  dio  a sf  mismo  como  pago  del  rescate  al 
demonio  para  la  liberation  del  hombre.  Irineo  se  refrena  ante  la 
afirmacidn  que  hacen  algunos  de  los  Padres  posteriores  cuando 
sostienen  que  el  demonio  gano  en  ultima  instancia  ciertos  derechos 
actuales  sobre  el  hombre.  Su  sentido  de  la  importancia  de  sostener 
firente  a los  gnosticos  que  el  demonio  es  un  ladr6n  y un  usurpador,  lo 
refrena.  Aun  la  idea  subyacente  esti  presente:  la  "apostasia"  de  la 
humanidad  implica  culpa  y el  hombre  merece  estar  bajo  el  poder  del 
demonio...Dios  trata  con  el  demonio  de  una  manera  ordenada  (p.  28) 
El  rescate  es  consider  ado  siempre  como  un  pago  a los  poderes  del  mal, 
de  la  muerte  y del  demonio;  a trav6s  de  61  son  superados  y su  poder 
sobre  los  hombres  llega  a su  final  (p.  30). 

Auldn  sostiene,  que  esta  misma  teologfa  de  la  Patristica  es 
la  que  subyace  en  los  autores  del  Nuevo  Testamento.  De  San 
Pablo  dice: 

Pablo  considera  que  los  hombres  estan  en  servidumbre  bajo  los 
poderes  objetivos  del  mal;  primeramente,  "lacame",  el  pecado,  la  Ley 
y la  muerte.  Estos  no  son  solamente  expresiones  abstractas  o 
metafdricas,  sino  Wesenheiten,  realidades,  fuerzas  activas.  En 
segundo  lugar,  Pablo  habla  de  otro  orden  del  mal,  de  los  demonios, 
principalidades,  poderes,  los  cuales  gobieman  en  este  mundo.  Dios 
les  ha  permitido  dominar  por  un  tiempo.  Satan  as  va  a la  cabeza  de  los 
poderes  demomacos.  El  objeto  de  la  llegada  de  Cristo  es  liberar  a los 
hombres  de  los  poderes  del  mal.  El  baja  del  cielo  y es  sometido  a los 
poderes  de  este  mundo  a los  cuales  61  supera  por  medio  de  su  muerte 
y resurreccidn.  Los  poderes  demomacos  "crucifican  al  Senor  de  la 
Gloria"  — de  esta  manera  Wrede  interpreta  1 Cor.  H.  6 — pero  por 
medio  de  este  mismo  acto,  ellos  son  derrotados,  y en  la  Resurreccidn, 
Cristo  pasa  alanueva  vida.  La  obrade  Cristo  avala  a todos;  como  "uno 
murid  para  todos,  por  tanto,  todos  murieron”,  asi  por  su  triunfo,  todos 
on  liberados  del  poder  del  mal  (pigs.  65-66). 

Hay  entonces  un  juego  de  inversiones  entre  la  visidn 
patristica  y la  visidn  de  Anselmo.  En  la  patristica  el  pago  lo 
recibe  el  demonio,  en  Anselmo  lo  recibe  Dios.  En  la  patristica 
el  hombre  esti  amarrado  con  una  deuda  al  demonio,  en 
Anselmo  con  una  deuda  con  Dios.  Dios  y demonio  cambian  de 
lugar;  se  invierten.  Dios  ejerce  el  poder  en  Anselmo  y el 
demonio  compite  por  este  poder  de  Dios.  El  pecado  del  hombre 
es  haberle  quitado  el  poder  legftimo  a Dios.  En  la  patristica,  en 
cambio,  el  hombre  esti  bajo  el  poder  del  demonio  y Dios  no 
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exige  este  poder,  sin  la  liberacidn  del  hombre,  para  que  no  est£ 
bajo  ningun  poder.  Dios  no  es  instancia  del  poder,  sino  que 
libera  del  poder,  mientras  en  Anselmo  se  transforma  en  la 
instancia  superior  del  poder.  Dios  y demonio  cambian  de  lugar 
en  el  mismo  momento  en  que  el  antiguo  nombre  de  Cristo  se 
transforma  en  el  nombre  del  diablo.  En  el  cristianismo 
temprano  Cristo  llevaba  el  nombre  Lucifer.  Definitivamente, 
a partir  del  siglo  XI,  Lucifer  se  ha  transformado  en  nombre  del 
demonio.  Efectivamente,  Dios  y demonio  se  invierten.  El  que 
cobra  en  el  primer  milenio  del  cristianismo  se  llamaba 
demonio.  En  el  segundo  se  llama  Dios.  En  el  primero  se  habla 
del  cobro  de  un  rescate,  que  serfa  algo  ilegftimo,  mientras  que 
en  el  segundo  se  habla  de  una  deuda,  que  seria  legitima. 

Sin  embargo,  hay  en  Pablo  un  elemento  que  no  entra  en  la 
perspectiva  de  la  Patristica  tampoco:  su  critica  de  la  ley.  El 
hombre  no  esta  sdlo  en  la  servidumbre  del  pecado,  sino  que 
tambidn  en  la  servidumbre  de  la  ley: 

...la  ley  de  Dios  en  un  sentido  es  un  poder  hostil.  Porun  lado,  es  "santo, 
rntegro  y bueno";  por  otro  lado,  "el  aguijdn  de  la  muerte  es  el  pecado, 
y el  poder  del  pec  ado  es  la  Ley"  ( 1 Cor.  XV.  56),  y "pesauna  maldicidn 
sobre  los  que  quieren  practicar  la  Ley"  (Gal.  ID.  10)  (p.68). 

La  ley  segun  Pablo  es,  sin  duda,  no  solamente  la  ley 
mosaica,  sino  cualquier  legalidad  normativa.  Por  lo  tanto,  lo 
son  tambidn  el  derecho  romano  y cualquier  derecho.  Segun 
Pablo,  mediante  la  ley  el  demonio  mantiene  al  hombre  en  su 
poder,  aunque  la  ley  sea  una  ley  de  Dios.  Estando  el  hombre 
bajo  el  poder  del  demonio  y del  pecado,  la  ley,  que  Dios  da,  no 
libera,  sino  que  se  transforma  en  un  instrument  del  poder 
demonfaco.  Aunque  Pablo  no  hable  especialmente  de  la  deuda 
y su  pago.es  evidente  que  el  pago  de  la  deuda  es  una 
consecuencia  de  la  ley.  Por  tanto,  la  ley  impone  obligaciones 
que  el  demonio  ejerce  como  su  poder.  Si  la  ley  es  el  poder  del 
pecado  y del  demonio,  tambidn  lo  es  el  pago  de  la  deuda, 
porque  6ste  es  la  otra  cara  de  la  ley. 

La  teologiade  Anselmo,  al  afirmaraDioscomoaquelque 
cobra  al  hombre  una  deuda  impagable,  afirma  a la  vez  la  ley  y 
la  legalidad  como  algo  que  Dios  impone  y exige.  Transforma 
la  legalidad  en  la  esencia  de  Dios.  Dios,  por  lo  tanto,  puede 
estar  por  encima  de  cualquier  ley,  pero  no  de  la  legalidad 
misma.  Dios£s  legalidad  y,  por  tanto,  es  cobro  de  la  deuda, 
aunque  sea  impagable.  Nuevamente  notamos  el  cambio  y la 
inversi6n.  Para  Pablo,  incluso  hasta  la  ley  de  Dios  es  ins- 
trument del  poder  diabolico,  de  la  muerte  y del  pecado.  El 
demonio  ejerce  su  poder  mediante  la  ley  y la  legalidad.  Ahora, 
en  Anselmo,  la  legalidad  se  transforma  en  un  atributo  esencial 
de  Dios  y,  el  demonio,  estd  en  la  ilegalidad.  Para  Anselmo,  un 
mds  alld  de  la  ley  no  tendrfa  sentido,  y puede  ser  solo  una  forma 
de  ilegalidad  demoniaca.  Para  Pablo  — y Pablo  sigue  alii  el 
sentido  de  la  Evangelio — Dios  y su  justicia  estan  mas  alld  de 
la  ley,  y no  en  el  cumplimiento  de  normas  legales.  Por  lo  tanto, 
estan  mds  alld  del  pago  de  la  deuda  y en  el  perddn  de  ella,  y no 
en  el  cumplimient  del  pago,  como  lo  quiere  la  legalidad  de 
Anselmo. 

Asf  Anselmo  pregun ta:  "^por  qud  decimos  a Dios: 
Perddnanos  nuestras  deudas  (Mt.  6)?"  (Obras  completas  de 
San  Anselmo.  B AC,  Madrid  1952, 2 tmos.  1,805)  y contesta: 
”E1  que  no  paga,  dice  inutilmente:  Perddname;  pero  el  que 
satisface  suplica,  porque  esto  mismo  entra  en  el  perddn,  porque 
Dios  a nadie  debe  nada,  sino  que  tdas  las  criaturas  le  deben  a 
El,  y por  eso  no  conviene  que  se  hayan  con  Dios  como  un  igual 


con  otro  igual”(I,807).  La  justicia  de  Dios  “no  permite  mds  que 
el  perddn  de  la  pena  debida  al  pecado”(I,821),  no  puede 
perdonar  el  pago  de  la  deuda.  Pagada  la  deuda,  se  pide  a Dios 
el  perddn  de  la  pena  por  el  pecado. 

Anselmo  no  cita  la  segunda  parte  de  la  oracidn  del  Padre 
Nuestro  referida  a la  deuda,  pero  la  rechaza  al  decir:  ”no 
conviene  que  se  hayan  con  Dios  como  un  igual  con  otro  igual” 
Eso  precisamente  hace  el  Padre  Nuestro.  Anselmo  no  lo  puede 
aceptar. 

Dice,  en  cambio,  de  Dios:  "jY  que  cosa  mds  justa  que 
perdone  toda  deuda  aquel  a quien  se  da  un  precio  mayor  que 
toda  deuda,  si  se  da  con  el  afecto  debido!"  (I,  887).  Dios 
perdona  deudas,  si  el  hombre  le  paga.  La  relation  con  otros 
hombres  ya  no  importa.  Se  establece  una  relacidn  del  hombre- 
individuo  con  Dios,  que  ya  no  pasa  por  la  relacion  con  los  otros 
hombres.  En  el  Padre  Nuestro,  Dios  perdona  los  pecados,  si  el 
hombre  libera  a los  otros  hombres,  es  decir,  si  perdona  las 
deudas  que  otros  hombres  tienen  con  el.  Esta  relacion  ahora  ya 
no  existe,  sino  el  hombre  tiene  relacion  directa  primaria  con 
Dios,  de  la  cual  se  deriva  la  relacion  con  los  otros.  En  este 
sentido  dice  anselmo  de  Crist: 

lY  a quienes  con  mis  justicia  hara  herederos  de  su  Creditor,  del 
cual  El  no  necesita,  y de  la  abundancia  de  su  plenitud,  sino  a sus 
parientes  y hermanos,  a los  que  ve  cafdos  en  lo  profundo  de  la  miseria 
y consumirse  en  la  carencia  y necesidad  de  todo,  para  que  se  les 
perdone  lo  que  deban  por  sus  pecados  y se  les  de  aquello  de  que 
carecen  a causa  de  sus  culpas?  (I,  885). 

Aqui  nace  el  individuo  burgues,  aunque  todavfa  en  una 
forma  muy  alejada  de  la  realidad  inmediata.  Es  individuo,  que 
se  dirije  via  Dios  a los  otros.  El  sujeto  cristiano,  en  cambio,  se 
dirije  via  los  otros  a dios.  Es  sujet  en  comunidad.  Aquf,  desde 
Anselmo  en  adelante,  la  comunidad  esta  rota  y sustitufda  por 
el  individuo.  eso  abre  el  camino  del  cristianismo  al  poder  y 
sella  una  lfnea  que  empezo  con  la  era  constaniniana.  Se  trata  del 
verdadero  nacimient  de  la  sociedad  burguesa,  que  es  una 
sociedad  sin  referencia  comunitaria. 

Otro  tanto  hace  Bernardo  de  Claraval,  quien  ya  introduce 
la  traduce idn  falsificada  del  Padre  Nuestro,  que  hoy  se  esta 
imponiendo  a toda  la  cristiandad.  Dice  asf:  “Perdona  a los  que 
te  han  ofendido,  y se  te  perdonaran  tus  propios  pecados.  De 
este  modo  podrds  orar  confiado  al  Padre  y decir  Perddnanos 
nuestros  pecados  como  nosotros  perdonamos  a nuestros 
deudores.”  (Obras  Completas  de  San  Bernardo,  B AC,  Madrid 
1983, 2 tmos.  1,407) 

No  puede  cambiar,  como  se  hace  hoy,  la  traduccidn 
misma,  porque  61  escribe  en  Latin  y usa  la  traduccidn  intocable 
de  la  Vulgata.  Pero  ganas  no  le  faltan.  Por  lo  tanto,  insintia  por 
lo  menos,  que  el  contenido  es  otro  de  lo  que  la  letra  dice: 
“Perdona  a los  que  te  han  ofendido,  y se  te  perdonardn  tus 
propios  pecados”.  Lo  que  molesta  es  el  perddn  de  las  deudas. 
Quieren  un  Dios  que  no  perdona  deudas,  porque  quieren  un 
mundo  en  el  cual  las  deudas  no  se  perdonan. 

El  cambio  que  trae  la  teologfa  de  Anselmo,  es  realmente 
un  cambio  profundo.  De  hecho,  la  revolucidn  burguesa 
comienza  con  esta  teologfa,  que  abre  el  espacio  ideoldgico, 
que  posteriormente  es  llenado  por  la  ideologfa  burguesa.  La 
teologfa  de  Anselmo  ya  es  ideologfa  burguesa  proyectada  en  el 
cielo.  Lo  que  Anselmo  hace  en  el  cielo,  Adam  Smith  lo  hace 
con  su  teologfa  de  la  mano  invisible  en  la  tierra.  Lo  que  se 
habfa  proyectado  en  el  cielo,  desde  el  cielo  se  vuelve  a pro- 
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yectar  en  la  tierra.  La  ideologia  burguesa  lleva  la  teologia  de 
Anselmo  a la  tierra,  y conquista  la  tierra  apoyada  en  su  poder. 
Esta  es  la  razdn,  por  la  cual  el  lenguaje  de  Anselmo  respecto  al 
cobro  de  la  deuda  impagable  puede  ser  tan  cercano  a lo  que  es 
el  lenguaje  actual  del  Fondo  Monetario  Intemacional  sobre 
este  tipo  de  deuda.  Es  mejor  que  muera  el  hombre,  en  vez  de 
que  se  quebrante  la  ley. 

La  teologia  ortodoxa-conservadora  de  la  deuda 

Una  vez  establecida  la  relacion  del  hombre  con  Dios  como 
una  deuda,  cuyo  pago  Dios  exige,  esta  comprensidn  de  las 
deudas  puede  ser  aplicada  a las  deudas  que  unos  hombres 
tienen  con  otros.  Ocurre  ahora  la  misma  inversidn  que  San 
Anselmo  habia  hecho  ya  con  la  deuda  del  hombre  con  Dios. 
Justicia  es,  pagar  lo  que  se  debe.  El  hombre  justo  paga  lo  que 
debe.  La  injusticia  es,  no  pagar  lo  que  se  debe. 

Para  San  Anselmo  ya  no  existe  el  perdon  de  la  deuda  de 
la  oracidn  mencionada  en  el  Padre  Nuestro.  Como  a Dios  hay 
que  pagarle  la  deuda,  asi  tambien  hay  que  pagarla  a los  otros 
hombres.  Y como  Dios  cobra  la  deuda,  asi  tambi6n  es  justo, 
que  el  hombre  cobre  las  deudas.  La  construcci6n  de  la  deuda 
con  Dios,  que  hace  San  Anselmo,  vuelve  a la  tierra  para 
reconsiderar  las  deudas  entre  los  hombres,  deudas  terrestres  y 
muy  reales.  La  construccion  de  la  justicia  divinase  transforma 
en  construccion  de  la  justicia  humana.  Desde  Anselmo  hasta 
las  ideologias  burguesas  de  nuestro  tiempo,  nuestra  Concep- 
cion de  la  justicia  es  penetrada  cada  vez  mas  por  el  concepto 
central  desarrollado  por  Anselmo  en  el  campo  de  su  teologia 
de  la  reconciliacion.  Justo  es,  pagar  lo  que  se  debe.  Esto  sus- 
tituye  ahora  toda  la  tradicion  anterior,  tanto  cristiana  como 
precristiana.  No  hay  mds  aflos  de  gracia  ni  de  jubileo,  porque 
son  una  injusticia.  La  tradicidn  es  injusta,  porque  la  justicia 
exige  pagar  la  deuda  y no  perdonarla.  La  justicia  exige  no 
perdonar  la  deuda;  y vuelve  la  sangre.  Quien  no  puede  pagar  su 
deuda  con  otro,  es  culpable  de  esta  impagabilidad.  Por  lo  tanto, 
no  lo  exime  del  pago.  El  “lo  que  no  se  puede,  no  se  debe”,  no 
es  valido  para  61.  Si  no  puede  pagar,  que  pague  con  sangre.  La 
justicia  lo  exige. 

Como  Jesus  pagd  con  su  sangre  la  deuda  del  hombre  con 
Dios,  el  hombre,  identificdndose  con  Jesus  en  la  cruz,  paga  con 
su  sangre  la  deuda  impagable,  de  cuya  impagabilidad  es  cul- 
pable. Al  identificarse  con  la  sangre  de  Jesus,  la  sangre  con  la 
cual  el  deudor  paga  su  deuda,  es  sangre  redentora,  como  tam- 
bien lo  es  la  sangre  de  Jesus.  Pagando  el  deudor  en  esta  vida 
con  su  sangre,  la  sangre  de  Jesus  lo  salvard  en  la  otra.  Como  se 
sacrificd  Jesus,  que  se  sacrifique  el  deudor  tambien;  asi  se 
salva.  El  cobro  de  la  deuda  es  visto  como  un  sacrificio  humano 
legitimo,  al  igual  que  la  muerte  de  Jesus  es  vista  como  un 
sacrificio  humano  legitimo  para  pagar  la  deuda  del  hombre  con 
Dios.  El  pecado  seria  perdonar  la  deuda  sin  pago  previo. 

Eso  pasa  rapidamente  a la  culpabilidad  de  la  pobreza.  La 
pobreza  es  tambi6n  una  forma  de  impagabilidad,  la  del 
sustento  de  la  vida.  Es  culpable  y,  por  tanto,  justa.  No  puede 
reclamar  derechos  y tiene  que  pagar  con  sangre  su 
impagabilidad  culpable.  Que  asi  sea,  es  bueno  para  todos,  y 
para  el  pobre  tambi6n.  Por  lo  tanto,  la  predileccidn  por  el  pobre 
exige  no  hacer  nada  por  el,  sino  cobrarle  su  impagabilidad 
culpable  hasta  con  sangre. 

La  sociedad  burguesa  ha  encontrado  justificaciones 
fantisticas  para  esta  brutalidad.  Pobreza  es  pereza,  y por  tanto, 
el  pobre  es  culpable.  Si  uno  entra  en  la  discusidn  sobre  si  la 


razdn  es  pereza  o no,  uno  ya  esti  aceptando  este  brutal  criterio. 
Aunque  fuera  pereza,  no  habrfa  derecho  de  castigarla  con  la 
pena  capital,  tal  como  lo  pretende  la  sociedad  burguesa.  Lo 
mismo  sucede  hoy  con  el  caso  de  la  deuda.  Se  quiere  discutir 
si  la  deuda  es  legitima  o no.  No  tiene  nada  que  ver  si  lo  es.  Una 
deuda  cuyo  cobro  mata,  es  ilegitima  de  por  si.  La  discusidn  es 
macabra.  Insinua  que  en  caso  de  legitimidad  de  la  deuda 
tambi6n  es  legitimo  matar  pueblos  enteros  para  pagarla. 
^Acaso  la  impagabilidad  de  una  deuda  “legitima”  merece  la 
pena  capital? 

De  esta  manera,  al  pobre  — yaquel  que  tiene  que  pagar 
una  deuda  impagable  es  un  pobre — ya  no  le  queda  ninguna 
salida  frente  a su  dominador  o acreedor.  Toda  tradicidn 
anterior  mantenia  el  recurso  del  pobre  a Dios  o a los  dioses. 
Frente  a Dios  su  suerte  era  una  injusticia,  frente  a Dios,  lo  era 
el  cobro  de  una  deuda  impagable  tambien.  Porque  Dios  lo 
protegia,  Dios,  frente  a la prepotencia  del  poderoso,  estaba  a su 
lado.  Aunque  esta  referenda  muchas  veces  haya  sido  ilusoria 
o inoperante,  seguia  siendo  un  consuelo  del  pobre.  Sin 
embargo,  con  la  teologia  de  San  Anselmo,  Dios  mismo  llegd 
a ser  un  representante  del  rico  y del  dominador,  su  esencia 
reproducia  lo  que  eran.  Aquel  a quien  le  estan  cobrando  una 
deuda  impagable  con  sangre,  no  puede  recurrir  a un  Dios,  que 
tambien  cobra  deudas  impagables  con  sangre.  Dios  ahora  es  lo 
mismo  que  el  dominador,  su  reproduction  trascendentalizada 
y nada  mds.  Lo  que  el  dominador  no  acepta,  este  Dios  no  lo 
aceptard  tampoco.  Frente  al  usurero,  no  se  puede  lograr  la 
clemencia  de  un  Dios,  que  es  el  Dios  de  los  usureros,  y que  61 
mismo  es  usurero.  Al  pobre  se  le  cierra  el  cielo  cuando  la 
impagabilidad  se  hace  culpable.  Estd  completamente  solo,  no 
tiene  ningun  Dios  a su  lado.  Dios,  mds  bien,  estd  ahora  en 
contra  de  61.  Y al  cerrarse  el  cielo  para  el  pobre,  la  tierra  se 
cierra  tambi6n.  El  pobre  deja  de  tener  derechos,  tanto  en  el 
cielo  como  en  la  tierra. 

Esto  abre  paso  a la  sociedad  mds  desconsiderada  que  ha 
existido  jamds  hacia  el  pobre:  la  sociedad  burguesa.  El  pobre 
es  su  condenado,  al  cual  ni  siquiera  Dios  le  tiene  considera- 
tion. Su  pobreza,  su  imposibilidad  de  pagar  lo  que  debe,  es  cul- 
pa que  tiene  que  pagar  con  sangre.  Sangre  de  Jesus  para  su  cul- 
pa frente.a  Dios,  su  propia  sangre  para  su  culpa  — su  deuda — 
frente  a los  otros,  encontrando  la  fuerza  de  hacerlo  en  la 
identificacidn  con  la  sangre  de  Jesus.  No  le  queda  mds  que  esta 
mistica  del  dolor:  si  paga  con  su  sangre  sus  deudas  impaga- 
bles, tendrasu  redencidn  en  la  otra  vida.  El  elegido.ya  desde 
esta  vida,  es  aquel  que  paga  lo  que  debe  y que  puede  pagarlo. 
Como  la  impagabilidad  de  la  deuda  es  culpa,  la  capacidad  de 
pagarla  es  gracia  de  Dios.  Quien  puede  hacerlo,  es  un  elegido. 

Lo  que  aparece  con  Anselmo,  es  una  teologia  sin 
trascendencia.  Aparece  una  teologia  del  poder  de  este  mundo, 
que  no  trasciende  este  mundo  sino  que  lo  proyecta 
simplemente  al  infinito.  Los  poderes  de  este  mundo  se 
divinizan,  y esta  divinizacidn  la  llaman  trascendencia.  Es  una 
teologia  de  este  mundo,  un  mundo  del  cual  Jesus  dijo:  "Yo  no 
soy  de  este  mundo".  La  trascendencia  cristiana  trasciende  a 
este  mundo.  El  poder  trascendentalizado,  en  cambio,  diviniza 
este  mundo.  La  teologia  de  Anselmo  es  la  primera  teologia 
cristiana  coherentemente  elaborada,  que  diviniza  este  mundo 
en  vez  de  trascenderlo.  Este  hecho  estd  en  la  base  del  actual 
conflicto  con  la  teologia  de  la  liberacidn.  Esta  vuelve  a una 
teologia  que  trasciende  este  mundo  y choca,  por  lo  tanto,  con 
la  divinizacidn  teoldgica  del  mundo.  Reci6n  un  mundo  en  el 
cual  el  hombre  es  libre  porque  todas  las  deudas  se  han 
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perdonado,  es  un  mundo  trascendente,  mis  alll  de  este  mundo. 
Y Jesus  es  del  mundo  de  la  libertad,  no  de  la  ley.  Aunque  la 
accidn  humana  instrumental  no  pueda  realizar  esta 
trascendencia  — por  eso  es  trascendente — la  puede  anticipar. 
Pero  esta  anticipacidn  implica  relativizar  el  poder  de  este 
mundo. 

La  teologfa  conservadora,  en  cambio,  tambi6n  hoy  sigue 
siendo  teologfa  de  este  mundo.  En  America  Latina  aparece  hoy 
con  el  nombre  de  teologfa  de  la  reconciliacion  o teologfa  del 
dillogo.  No  es  mis  que  divinizacidn  del  poder.  Por  eso,  sus 
reuniones  giran  alrededor  del  problema  de  establecer,  con 
qui£nes  se  puede  dialogar  y con  quilnes  no,  con  quienes  hay 
reconciliacidn  y con  qui6nes  no. 

Una  curiosa  conception  de  la  reconciliacidn  y del  dillogo 
que,  sin  embargo,  tiene  ya  una  tradici6n  de  mil  afios  y que 
airanca  con  la  Inquisicidn.  Por  supuesto,  la  reconciliacion  sf  la 
hay  con  el  poder  de  este  mundo,  aunque  sea  de  los  Estados 
totalitarios  de  Seguridad  Nacional,  de  los  torturadores  y los 
ganocidas  del  Continente.  Pero  no  la  hay  con  los  perseguidos 
y,  sobre  todo,  no  la  hay  con  los  marxistas.  Hay  miedo  de  la 
trascendencia,  miedo  del  Dios  bfblico  y cristiano,  miedo  de  la 
vuelta  a la  libertad  del  hombre  vivo.  iO  serl  dios  un  Pinochet 
o un  Reagan,  proyectados  al  infinito?  ^Un  Pinochet 
omniscente,  que  tortura  solamente  a marxistas  sin  equivocarse 
jamls?  ^.Un  dios  asf,  serl  trascendente?  ^Que  otro  Dios  ofrece 
esta  teologfa  de  la  reconciliacion? 

Esta  teologfa  conservadora  sin  trascendencia,  estl  en  la 
base  de  toda  critica  modema  de  la  religion  y tambidn  del 
atefsmo.  ^Por  qu6  un  Dios,  si  este  no  es  mis  que  la  divinizacion 
del  poder  de  este  mundo?  La  fe  en  dios  no  tiene  sentido  sino  en 
el  caso  de  que  sea  la  fe  en  un  Dios  trascendente,  es  decir,  un 
Dios  que  trasciende  el  poder  de  este  mundo.  La  teologfa 
conservadora  no  tiene  un  Dios  con  sentido,  aunque  pruebe  mil 
veces  la  existencia  de  Dios.  O Dios  es  realmente  trascendente 
o nadie  cree  en  61,  con  o sin  pruebas  de  su  existencia.  El  pago 
de  la  deuda  es  una  cuestidn  de  fe,  un  satatus  confessiones. 

Ciertamente,  Anselmo  todavfa  no  llega  a darse  cuenta  de 
todas  las  consecuencias  de  su  teologfa.  Para  eso  fue  necesario 
un  proceso  de  siglos,  hasta  que  la  sociedad  burguesa  las  asuma 
todas,  y para  que  todas  entren  en  la  ortodoxia  teologica.  Pero 
es  igualmente  cierto,  que  todo  eso  ya  estl  implicado  en  la 
teologfa  de  Anselmo.  Anselmo  cierra  el  cielo,  la  burguesfa 
cierra  la  tierra.  Una  vez  hecho  eso,  la  referenda  teologica  se 
vuelve  insignificante.  Ahora  el  cielo  es  una  simple  duplica- 
tion de  la  tierra,  y se  puede  vivir  sin  61.  La  logica  de  la  teologfa 
de  Anselmo  es  renunciar  posteriormente  a toda  teologfa.  Usar- 
la  o no,  no  hace  diferencia  alguna  y lleva,  por  logica  propia,  al 
atefsmo. 

Si  Dios  deja  de  ser  la  instancia  de  ayuda  frente  al  usurero 
y el  capital,  £por  qu6  recurrir  a 61?  Si  Dios  mismo  es  usurero, 
capitalista  y el  mis  alto  poder,  ^quien  puede  protegemos  frente 
a la  usura,  el  capital  y el  poder?  Dios  representa  ahora  todo, 
frente  a lo  cual  el  hombre  necesita  proteccidn.  Si  Dios  es 
cobrador  de  deudas,  y las  cobra  con  sangre,  /,a  quien  recurre 
el  deudor,  al  cual  se  le  cobra  una  deuda  con  su  sangre?  A este 
Dios  ya  no  puede  recurrir.  Quien  puede  recurrir  a 61  es 
solamente  la  burguesfa  usurera.  De  61  recibe  la  confirmacidn 
y potencializacidn  de  su  propia  agresividad,  sin  ningun  lfmite. 
Pero  no  lo  necesita  para  sf,  sino  para  los  otros,  hacia  quienes  se 
dirige  su  agresividad.  La  sacrificialidad  de  la  sociedad  pagana 
limitaba  la  agresividad;  la  sacrificialidad  de  esta  teologfa 
cristiana  potencia  la  agresividad  y le  quita  todos  los  lfmites 


naturales.  Arrasa  con  todo:  con  el  hombre  y con  la  tierra. 

A pesar  de  toda  secularizacidn,  este  esquema  sigue  hoy  en 
dfa  en  pie.  Cuando  se  cobra  la  deuda  impagable  del  Tercer 
Mundo,  todo  el  argumentoradica  en  que  la  impagabilidad  del 
Tercer  Mundo  es  culpa  y,  por  tanto,  no  constituye  una  razdn 
para  no  pagar.  Por  ello  se  hace  tanto  hincapie  en  sostener,  que 
la  razdn  de  la  deuda  esta  en  la  corrupcidn  de  los  deudores,  en 
su  irracionalidad,  en  su  insensatez,  en  la  compra  irracional  de 
armas,  etc.  Asf,  la  impagabilidad  es  culpa,  y hay  quepagarla 
con  sangre.  Es  sangre  redentora  la  que  corre  al  pagar  esta 
deuda.  No  se  debe  perdonarla;  es  bueno  para  los  propios  deu- 
dores, que  la  paguen,  aunque  sea  con  su  sangre.  Finalmente,  la 
ventaja  serd  tambi6n  de  ellos;  la  mano  invisible  del  mercado 
arregla  eso.  El  mercado  funciona  en  beneficio  de  todos;  hay 
que  imponerlo.  La  sangre  que  corre  es  redentora,  porque  pro- 
duce, por  el  automatismo  del  mercado,  una  situation  que  es  de 
interes  general.  El  sacrificio  humano  que  implica  es  legftimo, 
y nadie  debe  evitarlo.  Es  necesario  asumirlo,  para  que  a todos 
les  vaya  bien.  La  justicia  y el  inter6s  general  asf  lo  exigen. 

No  hay  clemencia  en  una  postura  de  este  tipo.  Al 
contrario,  se  destruye  el  propio  concepto  de  la  clemencia  y se 
lo  invierte.  El  acreedor,  que  perdona  la  deuda,  es  injusto,  no 
debe  hacer  eso.  Debe  cobrarla,  aunque  sea  con  sangre.  Lo  debe 
hacer  por  clemencia,  porque  para  ambos,  acreedor  y deudor, 
eso  es  bueno.  Perdonar  es  falsa  clemencia.  Clemencia  es  no 
tener  clemencia,  el  apostolado  es  un  apostolado  de  no  dar  (que 
tanto  le  gusta  al  Opus  Dei).  Amar  al  otro,  es  cobrarle  la  deuda 
a sangre  y fuego,  porque  eso  es  bueno  para  el  deudor  mismo. 
Hay  que  hacerlo  por  amor  y por  respeto  hacia  61.  La  teologfa 
del  sacrificio  desemboca  en  la  celebration  de  la  brutalidad 
humana  como  amor  al  projimo.  Resulta  asf  el  nihilismo  com- 
pleto.Las  abstracciones  arrasan  con  la  vida  concreta. 

Dos  teologfas  de  la  deuda  en  pugna 

Tenemos  asf  dos  teologfas  opuestas  de  la  deuda.  Una,  la 
primera,  es  de  la  vida  concreta,  en  la  cual  el  perdon  de  la  deuda 
elimina  la  deuda  con  Dios  y libera  a Dios  y al  hombre.  En  la 
otra,  la  deuda  se  cobra  y se  paga,  tanto  a Dios  como  a los 
hombres,  y las  deudas  impagables  se  pagan  legftimamente 
con  sangre,  que  es  redentora.  A eso  responden  diferente? 
juicios  sobre  la  factibilidad. 

En  la  primera,  no  se  debe  lo  que  no  se  puede.  En  la  otra, 
se  acepta  la  muerte  como  desenlace  de  un  deber  imposible.  La 
primera  es  realista,  la  segunda  utopista.  Pero  la  primera  es 
utdpica  y realista,  por  tener  una  utopia  de  la  libertad,  mientras 
que  la  segunda  es  ilusoria  y necrdfila,  y por  eso  es  utopista  y 
destructora.  La  primera  somete  la  sociedad  a las  exigencias 
concretas  de  la  vida  humana,  la  segunda  destruye  la  vida 
humana  en  nombre  de  abstracciones  vacfas.  La  primera  es 
pacffica  y la  segunda  es  terrorista. 

Cuando  hoy  en  Europa  Occidental  se  hace  una  campafia 
en  contra  del  cobro  de  la  deuda  impagable  del  Tercer  Mundo, 
se  usa  el  lema:  Stop  the  bleeding  (Terminen  con  la  sangrfa). 
Este,  a la  luz  del  analisis  teologico  realizado,  resulta  ser  un 
lema  ambiguo.  Su  significado  depende  completamente  del 
marco  teologico  e ideologico  dentro  del  cual  se  interpreta  el 
pago  de  la  deuda.  En  el  marco  de  la  primera  teologfa,  su 
significado  es  obvio  y,  ademds,  legftimo.  No  se  debe  sacrificar 
a los  hombres,  verter  sangre  humana  es  idolatria.  Deudas  no 
se  pagan  con  sangre,  y deudas  impagables  no  se  deben  pagar, 
por  el  hecho  de  que  no  se  debe,  lo  que  no  se  puede. 
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En  el  marco  de  la  segunda  teologfa,  todo  es  al  revds.  La 
sangre  es  redentora,  el  sacrificio  humano  corresponde  como 
contrapartida  de  una  deuda  impagable,  y el  hecho  de  que  una 
deuda  sea  impagable,  no  libera  del  pago.  El  lema,  por  tanto, 
desde  este  punto  de  vista,  es  impropio,  y se  le  acusa  de  llevar 
a la  rebelidn  en  contra  de  la  condition  humana. 

En  esta  forma,  las  dos  teologfas  de  la  deuda  son  comple- 
tamente  excluyentes,  y una  es  lo  contrario  de  la  otra.  Dentro 
de  esta  contradiccidn  mutua  en  la  cual  se  encuentran,  la 
segunda  es  la  inversidn  de  la  primera.  La  primera  juzga  sobre 
la  base  de  la  vida  concreta,  mientras  la  segunda  sustituye  esta 
vida  concreta  por  una  abstraccidn  — sea  dsta  un  Dios  sometido 
a la  legalidad  o,  en  su  forma  securalizada,  un  interes  general  — 
para  sojuzgar  la  vida  concreta  en  pos  de  estas  abs trace iones. 

En  su  forma  excluyente,  ambas  teologfas  elaboran  casos 
extremos.  La  primera,  la  de  Jesus,  da  m£s  nftidamente  la  idea 
de  la  libertad  cristiana  como  una  libertad  mas  alld  de  cualquier 
ley  de  cumplimiento  y,  por  lo  tanto,  mds  alia  de  cualquier  pago 
de  deudas  y cumplimientos  de  deberes  normativos.  Represen- 
ta  efectivamente  la  nueva  libertad  que  Jesus  predica  y por  la 
cual  murid.  Es,  a la  vez,  la  utopia  del  reino,  que  radicaliza 
extremadamente  la  esperanza  judfa  del  reino  mesianico.  Sin 
embargo,  al  estar  mas  alia  de  la  ley  del  cumplimiento  de 
normas,  tambidn  estd  mds  alld  de  la  factibilidad.  Sin  embargo, 
es  esta  gran  esperanza  de  libertad,  la  que  da  el  empuje  irresisti- 
ble al  mensaje  cristiano. 

La  segunda  teologfa  invierte  esta  esperanza  y,  de  hecho, 
la  aniquila.  Transforma  la  esperanza  de  la  nueva  tierra  en  un 
concepto  abstracto  de  normas  y cumplimientos  de  deberes, 
que  tienen  ahora  una  vigencia  absoluta  sin  ninguna  considera- 
cidn  de  las  consecuencias  que  pueden  tener  sobre  la  vida 
concreta.  La  ley,  el  cumplimiento  y,  por  lo  tanto,  el  pago  de  las 
deudas,  ya  no  se  someten  a limitaciones.  Se  borra  toda 
limitation  tradicional  de  las  leyes  en  nombre  de  la  vida  hu- 
mana concreta.  La  ley  llega  a tener  una  vigencia  absolutizada, 
como  no  llegd  a tenerla  en  ninguna  sociedad  anterior.  La 
misma  esencia  de  Dios  llega  a ser  legalidad,  y no  hay  ningun 
mds  alld  de  la  ley.  La  ley  y su  cumplimiento  lo  es  todo,  y la 
muerte  del  hombre  es  un  sacrificio  que  alimenta  la  vigencia 
absoluta  de  la  ley.  El  reino  es  considerado  como  la  vigencia 
irrestricta  de  la  ley,  y ya  no  se  encuentra  mds  alld  de  la  ley. 

El  caracter  extremo  de  estas  teologfas  de  la  deuda  sale  a luz 
si  preguntamos  por  el  tipo  de  deuda  al  cual  se  refieren.  La 
primera  pide  el  perddn  de  las  deudas  sin  mds  y,  por  lo  tamo,  de 
todas  las  deudas.  Apunta  a una  vida  mds  alld  de  deudas,  leyes 
y cumplimientos  de  normas.  No  distingue  entre  deudas  paga- 
blesy  deudas  impagables.  La  deuda  como  talesloquehayque 
superar.  Esto  es  llamativo,  aunque  es  cierto  que  en  la  sociedad 
precapitalista,  en  la  que  aparece  esta  teologfa,  toda  deuda 
tiende  a ser  impagable.  Elio  explica  por  qud  la  referencia 
central  de  esta  teologfa  es  un  estado  de  cosas  mds  alld  de  la 
factibilidad.  Se  trata  del  reino,  que  ninguna  razon  instrumental 
puede  realizar  jamds. 

La  segunda  teologfa  de  la  deuda,  en  cambio,  no  se  refiere 
a cualquier  deuda.  Se  refiere  solamente  a la  deuda  impagable, 
es  decir,  el  caso  mds  extremo  de  la  deuda.  Al  sostener  que 
incluso  la  misma  deuda  impagable  debe  ser  pagada  — aunque 
sea  con  la  sangre  del  deudor — , consolida  la  tesis  de  que  cual- 
quier deuda  debe  ser  pagada  y que  la  voluntad  de  Dios  es  que 
sea  asf.  Si  hasta  la  deuda  impagable  hay  que  pagarla,  toda 
deuda  hay  que  pagarla.  El  pago  de  la  deuda  se  transforma  en 
algo  santo,  que  no  admite  excepciones  ni  consideraciones.  No 


puede  ni  debe  haber  aflos  de  gracia  ni  aflos  de  jubileo,  por  ser 
injustos.  Si  las  deudas  impagables  no  se  deben  pagar  y las  paga- 
bles  sf,  entonces  todas  deudas  estdn  constantemente  en  cues- 
tidn,  y el  pago  de  la  deuda  no  se  puede  transformar  en  principio 
sacrosanto.  La  ley  queda  condiciortada,  como  lo  ha  sidoen  toda 
sociedad  anterior.  Si  se  quiere  una  ley  incondicional,  la  deuda 
impagable  tiene  que  ser  cobrada,  aunque  sea  con  el  sacrificio 
de  la  vida  humana.  Por  lo  tanto,  esta  teologfa  se  basa  en  el  pago 
de  la  deuda  impagable. 

De  la  predica  del  reino  mds  alld  de  la  ley  y mds  alld  del 
pago  de  deudas,  se  ha  pasado  a la  prddica  de  un  reino  de  horror 
que  paga  las  deudas  sin  consideracidn  de  las  consecuencias. 
La  negativa  al  pago  de  todas  las  deudas  las  ha  igualado  a todas, 
y la  afirmaci6n  del  pago  de  la  deuda  tambidn  las  iguala.  Del 
reino  sin  deudas  se  ha  pasado  a un  infiemo  donde  se  pagan  las 
deudas  aunque  sea  con  la  sangre  del  deudor.  La  utopia  libe- 
radora  se  ha  transformado  en  un  utopismo  destructor,  que  pos- 
teriormente  llega  a ser  la  rafz  de  la  propia  sociedad  burguesa. 

Por  eso  es  imposible  volver  sin  mds  a la  primera  teologfa 
de  la  deuda.  Su  perspectiva  ut6pica  estd  en  la  rafz  de  la 
transformation  e inversidn  en  perspectiva  anti-  utdpica,  que 
sufrid  en  la  historia  del  cristianismo.  La  propia  contradiccidn 
entre  las  dos  teologfas  hay  que  enfocarla  y superaria  estable- 
ciendo  una  relacidn  entre  ellas.  Esta  relacidn  no  puede  consis- 
tir  sino  en  una  supeditacidn  y relativazacidn  constante  de  la 
segunda  teologfa  por  la  primera,  su  constante  puesta  entre 
pardn tesis.  Se  trata  desde  el  punto  de  vista  de  la  primera 
teologfa  de  una  especie  depacto  con  el  diablo,  indeseable,  pero 
inevitable,  en  cuanto  que  solamente  se  puede  amarrar  a la 
bestia,  no  destruirla.  La  segunda  teologfa  es  una  teologfa  de  la 
bestia,  producto  de  la  propia  estructura  social,  la  que  no 
desaparecerd  si  esta  estructura  no  desaparece.  Como  no  &> 
posible  abolirla  como  tal,  tampoco  es  posible  hacer 
desaparecer  esta  teologfa  misma.  Hay  que  vivir  con  ella,  como 
hay  que  vivir  con  las  estructuras  de  las  relaciones  mercantiles 
y del  Estado,  es  decir,  con  las  estructuras  del  poder  y de  las 
autoridades.  Los  poderes  son  inhumanos  y,  por  tanto,  su 
teologfa  tambidn  lo  es. 

Como  el  poder  es  la  admistracidn  de  la  muerte,  su  teologfa 
es  teologfa  de  la  muerte,  mfstica  del  dolor  y de  la  sangre  re- 
dentora: Pero  hay  que  vivir  con  61,  como  hay  que  vivir  con  la 
bomba  atdmica.  No  podemos  vivir  sin  administraci6n  de  la 
muerte,  pero  tampoco  podemos  vivir  celebrando  la  muerte.  La 
segunda  teologfa  es  una  simple  celebracidn  de  la  muerte,  como 
lo  tiende  a ser  toda  ideologfa  del  poder.  Por  eso  hay  que 
supeditar  el  poder  a las  necesidades  de  la  vida  humana  y,  por 
lo  tanto,  hay  que  supeditar  la  teologfa  del  poder  y de  la  muerte 
a la  teologfa  viviente  del  ser  humano.  La  relacidn  con  esta 
segunda  teologfa  es  la  que  Goethe  vefa  con  todo  lo  demdnico: 
Nemo  contra  Deum,  nisi  Deus  ipse  (Nadie  en  contra  de  Dios, 
a no  ser,  Dios  mismo).  Goethe  es  precisamente  el  primero  que 
vefa  esta  necesidad  del  pacto  con  el  diablo.  La  reconciliacidn 
del  hombre  con  Dios  es,  a la  vez,  la  reconciliacidn  de  Dios 
consigo  mismo.  Recidnen  una  reconciliacidn  definitiva puede 
haber  un  Dios  para  el  cual  es  vdlido:  Nadie  en  contra  de  Dios, 
ni  siquiera  Dios  mismo. 

Notas 

1.  Ver  Hinkelammert,  Franz  J.:  La  deuda  externa  de  America 
Latina.  El automatismo  de  la  deuda,  DEI,  San  Josd,  Costa  Rica,  1988. 

2.  Ver  Christus  Victor,  An  historical  study  of  the  three  main 
types  of  the  idea  of  the  atonement.  Custaf  Auldn,  New  York,  1961. 
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